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#قل لو كن البخر هِدادا لِْكمتٍ وف لَنَفْد البحر قل أن لتفد كلمت 
رَقَ لو جتنا بمكلدء 15و11 


(أردنا أن نفتتح معرفة الوجود وابتداء العالم الذي هو عندنا المصحف الكبير الذي 
تلاه الحق علينا تلاوة حال» كما أن القرآن تلاوة قولٍ عندنا)©2 . 

ويقول أنضٌا : 

(الممكناث هى كلمات الله التى لا تنفدء وبها يظهر سلطانها الذي لا يبعد. 
وهي فركيات لأنها أتت للإفادة. فصدرت عرد ثر كيين بقار عنه في اللسان العربي 
بلفظة (كَنْ)؛ فلا يتكون عنه إلا مركب من روح وصورة:» ثم تلتحم الصور بعضها 
وقع فيها الوضع في الصور المخصوصة إلا لذاتهاء لا بحكم الاتفاق ولا بحكم 
الاختيارء لأنها بأعيانها أعطت العلم الذي لا يتحول. والقول الذي لا يتبدل. .. 
والمادة التى ظهرت فيها كلمات الله احيمي الغا هي نسل الويحمن» ولهذا عَبْرَ 
عنها بالكلمات. وقيل في عيسى 96 إنه كلمة الله)”'. 


(!) سورة الكهف» الأية: 109. 
(2) الفتوحات المكّية 1: 158 . 
(5 ا التصدن الشارق 'تقميةة :96 


الإهداء 


الاهداء 


إلى سَيّدي أمير المؤمنينَ 

علي بن أبي طالب نل 

عنما مفَيَأتٌ ظِلا نَكَ تَدَّكُرَتٌ 0 

(لَقَنَ رققتٌ مِدّوَقتي حَتَّى اسْتَحَيَيَتٌ مِنْ راقعها). 
حتّى نقد انَقَادَتٌ لَك الدّنيا ل 


المقدمة 
بسم اللّه الرحمن الرحيم 


الحمد لله الذي أحرق قلوب أوليائه بنار محيته. واسترق هممهم وأرواحهم 
بالشوق إلى لقائهء ووقف أبصارهم وبصائرهم على ملاحظة جمال حضرته؛ حتى 
أصبحوا من تنسم روح الوصال سكارى» وأصبحت قلوبهم من ملاحظة سبحات الجلال 
والهة حيرى» والصلاة والسلام على قطب الوجود الأوحد. وعلم المعرفة الأكبر الذي 
لا يدانيه في شرف المرتبة مخلوق في السموات والأرضين؛ المصطفى يَنِقّة؛ الذي حاز 
شرف الأولين والآخرين. وفاقهم فضا وإحسانًا ومعرفةٌ حتى كان قاب قوسين أو أدنى» إذ 
لا نبي مرسل» ولا ملك مقرّبء فأوحى إليه ربه من الأسرار ما لم بخبر عنه بنص صريح» 
وكان سرًا بيئه وبين محبوبهء فأضمر ذلك ب(ما أوحى). وعلى آله أوتاد المعرفة وأئمة 
الهدى والطريق إلى الله سبحانه وتعالى إذا أضاع السالك الهدى. ولم تنجلٍ عن بصيرئه 
غشوات العمى. وعلى أصحابه الأخيار المنتجبين. 


أما بعد. 


فقد احتل الخطاب الدينى فى بنية الثقافة العربية حيّرًا واسعًا وأخذ من عناية 
الدارسين قديمًا وحديئًا شوطًا كبيرٌاء فقد اهتم من عني بهذا الخطاب بتأويله ومحاولة 
إيجاد حلّ لكثير من الإشكاليات التي وقع فيهاء ناظرين في ذلك إلى الموضوع من أكثر 
من زاوية واحدة»: ومنطلقين في فهمه من مرجعيات مختلفة ربما أضفت نفسها فهمًا 
قسريًا لهذا الخطاب أو ذاك بسبب الوقوع تحت أسر المرجعية» أو التشنج المعرفي. 


والخطاب الصوفي بوصفه جزءًا من هذا الخطاب الديني لم يكن ببعيد عن عناية 
الدارسين» فقد مثل الوقوف عند دراستهء بشقيه الشعري والنثري هاجسًا لدى كثير من 
القدماء والمحدثين» فراحوا يتعدّدون في فهمه وتأويله. منطلقين في ذلك من مرجعيات 
متعدّدة فى القراءة» أخذت تنظر إليه من زوايا متعدّدة عقدية» وفلسفيةء وجمالية. 
ونقدية» وأدبية. 
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والذي بمكن أن يسججل على جهود المحدثين فى دراسة الخطاب الصوفي ! إغفال 
جانب مهم جدًا من جوانب قراءة مثل هذا الخطاب. وأعني به قراءته على وفق المستوى 
اللغوي بجميع جزئياته وتمظهراته. ولعل الدارس يستطيع القول أن جهود الدارسين كانت 
أدارت ظهرها إلى إمكانية.تناول النص الصوفي من زاوية لغوية صرفة؛ وإعمال جزئيات 
البحث في اللفة في المتون الصوفية» اللهم إلا بعض المحاولات التي تحدئت على 
استحياء عن وصف لغة المتصوفة أو الدلالة فى هذه اللغة. كما حاول ذلك الدكتور نصر 
حامد أبو زيد في كتابيه: فلسفة التأويل: وهكذا تكلم ابن عربي؛ أو ما ذهبت إليه 
الدكتورة سعاد اسحو ني ايها : ابن عربي ومولد لغة جديدة. وكذلك فعلت الدكتورة 
سحر سامي في إفرادها فصل من دراستها «شعرية النص الصوفي في الفتوحات المكية» 
للحديث عن لغة ابن عربي. 

كل ذلك ولد لدى الباحث رغبة فى تناول أحد المتون الصوفية بدراسة لغوية تسعى 
إلى استقصاء جزئيات البحث اللغوي بجميع أشكالهاء الصوتية والصرفية والنحوية 
والسياقية والدلالية؛ ومعرفة مدى حضورها بوصفها موجهًا من موجهات المعنىء تقف 
إلى جانب الموجهات الأخرى في الوصول إلى الدلالة. وقد كانث هذه الرغبة لاستكمال 
خطوة خطاها الباحث في هذا الطريق كتابه: البحث الدلالى عند الصوفية «لطائف 
الإشارات» لأبي القاسم عبد الكريم بن هوازن القشيري الصوني (ث465 ه). أنموذجًا. 


وقد وقع اختيارنا هذه المرّة على كتاب «الفتوحات المكية) لمحبي الدين بن عربي 
الحاتمي الطائي (ت638 ه)ء واخترنا أن تكون ملاحقة الممارسة اللغوية للمؤلف في 
كتابه» ومدى حضورها تنظيرًا وإجراءً واعتمادها موجهًا من موجهات المعلى تحت عنوان 
«المقاربة اللغوية في الفتوحاث المكية). ولم يكن اختيار هذا الكتاب من بين كتب 
المنصوفة عشوائيّاء بل وقفت خلف هذا الاختيار أسباب أهمها أنه يُعدٌ أكبر موسوعة 
صوفيةء إذ لا نحد كتابًا آخر يدانيه فى حجمه من جهة أو غزارة ما فيه من موضوعات 
وأفكار من جهة أخرى. وغير ذلك فالكتاب يمثل مرحلة النضج في التأليف الصوفي, 
بعدما كان في مراحله الأولى تعبيرًا عن الأحوال والتجارب الفردية الخاصة التي يصادفها 
السالك ! إلى الله مصحوبًا بكثير من المقولات الصوفية» فالفتوحات المكية يمثّل مرحلة 
متقدّمة في ميدان التأليف الصوفي» بعدما استقر التصوف مدرسة.ء وامتزج التأليف فيه 
بالفلسفة والفقه واللغة والأدب يشكل عام. 


ولما لم يكن كتاب «الفتوحات المكية» كتابًا لغويًا متخصصًا في البحث في 
جزئيات اللغة ومشكلاتها. بل اتخذ من ذلك كله قنطرةً للوصول !| إلى ما يريد من دلاللات 
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صوفية عرفانية. مغتئمًا الفرصة هنا أو هناك لإبداء رأيه الخاص» أو رأي أصحابه من 
المتصوفة بهذه المسألة اللغوية أو تلك. لذلك اخترنا أن يكون عئوان ممارساته اللغوية 
ب «المقاربة اللغوية». انطلاتًا من أن المقاربة في مفهومها العام اعتماد منهج لا يشكٌ 
بصلاحه من حيث هوء ولكن لا يمكن القطع بالوصول من خلاله إلى نتائج متوقعة 
تفرضها طبيعة المنهج, » فالبحث عن الدلالة وتدعيمها باعتماد القراءة اللغوية بحزئياتها 
المختلفة منهج لا يشكٌ بصلاحه ‏ إلى حدٌ بعيد ‏ ولكننا علينا ألا نتوقع من ابن عربي 
وصوله إلى ما وصل غيره إليه من الدلالة» أو ما يتوقع الوصول إليه باعتماد اللغة منهجّا 
إجرائيًا» ولذلك يمكن القول بأن المقاربة ل المنصوفة وتدرك كثيرًا من 
مكنونات خطابهم, فهم يستعملون جميع الآليات اللغوبية المعروفة» والتي إن أنكرناها 
عليهم ؛ فإن خطابهم أو فهمه يكتنفه الغموض» وتصبح دلالته معرضة للاجتهاد والشطح 
في التأويل» والذهاب بنصوصهم إلى أبعد ما ذهبت إليه من دلالة. 

لقد حاول البحث في مهاده النظري تأسبس مفهوم اصطلاح «المقاربة» والكشف 
عن معناه. ورصد تطور استعماله حتى ا ستقراره منهجًا من مناهج الدراسة هنا أو هناك. 
فتتبع التمهيد مفهوم «المقاربة» في اللغة والاصطلاح؛ واستعماله في الدرس النقدي 
قديمّاء ووروده في علوم الحديث النبوي الشريف ثم استعماله في الدرس النحوي» قبل 
انتقاله إلى الدرس النقدي الحديث؛» وانتقاله مترجمًا إلى المدونة النقدية العربية الحديثة. 
ليخلص من خلال كل ذلك إلى إيضاح مفهوم «المقاربة اللغوية» وما الذي تطمح الوصول 
إليه في نصّ «الفتوحات المكية». 

امتد البحث بعد التمهيد إلى خمسة فصول تتابعت منطقيًا ليأخذ كل واحدٍ منها 
بجزء من جزئيات الموضوعء تلتها خاتمة أوجزت نتائج ما وصل إليه البحث. 

لقد تعهد الفصل الأول الذي كان بعنوان: الفتوحات المكّية» قراءة في المنهج 
بالكشف عن ملامح منهجية التأليف عند ابن عربي في «الفتوحات المكية» وكان الفصل 
في ستة مباحث حاولت جاهدة تعقب كل ما يمكن أن يُعدّ ملمحًا منهجيًا ويمثل ظاهرة 
منتظمة في التأليف عنده. 

أما الفصل الثاني فقد دخل في صلب عملية البحث اللغوي وحاول الكشف عن 
المقاربات الصوتية والصرفية بوصفهما أول مستويات التحليل اللغوي الحديث» وانقسم 
على مبحثين اهتم الأول بالجزئيات الصوتية ومدى حضورها واعتمادها في البحث عن 
المعنى» وراح الثاني يبحث عن المقاربات الصرفية التي عنيت بالبنية وتقلباتها وما يتبع 
ذلك من معايير تمد النصوص بالحديد من الدلالة. 
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ولما كانت قراءة النصوص فى ضوء مرجعياتها النحوية من أعمدة الدرس اللغوي 
فقد ذهب الفصل الثالث إلى الحديث عن المقاربات النحوية» وتوظيف جزئيات الدرس 
النحوي عند ابن عربي على مستوى التنظير والتطبيق» وأثر كل ذلك في إنتاج المعنى» 
والانتقال بالدلالة إلى ما يلائم طبيعة التفكير الصوفي. 

وفي الفصل الرابع الذي كان عنوانه (المقاربات السياقية) امتد الحديث إلى حضور 
انان مهما دعاس عري قلى لستزيين4 الارلالتسظيرنه إذ تعقبنا رأيه في أهمية 
حضور القرائن اللغوبةء بأشكالها اللفظية وغير اللفظية في التحليل اللغوي» والثاني على 
مستوى توظيف هذه القرائن في البحث عن المعنى؛ فكان الحديث عن السياق اللفظي» 
وسياق المقام والسياق النفسي (العاطفي). ْ 

ولما كانت الدلالة غاية كل درس لغوي وهدفه الأساس فقد خصّص آخر 
الفصول للحديث عن «المقاربات الدلالية»؛ كاللفظ والمعنى وعلاقة أحدهما 
بالآخرء والتعدد الدلالى ومظاهره. والتطور الدلالى الذى أصاب المعنى عند 
الصوفية: وأشكال هذا التطور. 0 

لقد حاول الباحث في كل ذلك أن يكون موضوعيًا ويقف موقفًا وسطًا من كثير 
من الآراء التي يطرحها ابن عربي: فكان يرجح ما تنهض به الأدلة ويقويه السياق. 
ويضعف وينتقد الآراء التي لم تكن حصيفة في بابهاء وتعارضت مع أسس القراءة 
المنهجية للنصوص. وغير ذلك فقد حاول البحث جاهدًا ألا يبتعد عن جرئيات 
البحث في اللغةء فديدن هذه الدراسة الأساس رصد الممارسات اللغوية فى هذه 
المدوّنة الصوفية الكبيرة» بعيدًا عما قيل في أن الخطاب الصوفي منفلت من قيد 
اللغة. وجامح في استعمال الشطح والخيال بعيدًا عن الإطار اللغوي الذي يمكن أن 
يِشِدٌ الدلالة ويجرّها إليه. 


إن هذا شوك اموي عو والعقبات الكبيرة التي 
تقف في وجه الباحث» 0 أهمها طبيعة النص الصوفي المنغلق على الفهم 
في أحيان كثيرة: فقد أخل ديج النضن السوني دن جيه لماحم با بتار 
وأمضى في ذلك أيامًا 0 طوالًا في القراءة والتتبع والتحليل» خوييلة إلن 
معحمات المصطلح الصوفي كثيرًا من أجل فك مغاليق النص وشفراته الدلالية» 
وريما سهلت تحرية الباحث مع مئن صوفي آخر هذا الأمر بعض الشيء. والمشكلة 
الأخرى التي صادفت الباحث أنه لم يجد طبعة محققة للكتاب» فقد تعدّدت نشراته 
غير المحققة. وجدير بالذكر هنا أن المرحوم الدكتور عثمان يحيى كان حاول 


المقدمة 15 


تحقيق الكتاب وإصداره على أجزاء متتابعة إلا أن وفاته قد حالت دون إتمام هذا 
الجحهد العلمي العظيمء فقد أخرج لنا من الكتاب أربعة عشر جزءًاء» وهي لم تصل 
إلى ثلث حجم الكتاب الكلي. مما أجبر الباحث على العودة إلى اعتماد إحدى 
الطبعات الأخرى غير المحققة. فاختار آخر هذه الطبعات». وهى الطبعة الثانية من 
طبعة دار الكتب العلمية والتي صدرت عام 2006م. وهي في تسع مجلدات ضخمة. 

إن هذا العمل وصاحبه مديئان بالفضل للأستاذ الكبير الدكتور محمد عبد 
الزهرة الشريفى الذي خصٌ البحث بمناقشاته المستفيضة» وآرائه السديدة» فله مني 
وافر الشكر والامتنان. ْ 

وبعد. 

فإن كان في هذا العمل من حسنة أو توفيق فهو من الله سبحانه وتعالى»؛ وصو 
عندي أمارة من أمارات قبوله ورضاه وإقباله عليّ؛ فلطالما كنت أتعبدّه بهذا العمل في 
محراب العلمء والحمد لله أولَّا وآخرًا. 


التمهيد: 


5 المصطلح 
قاربة؛ فراءة في 
المفاريك؛ قراءد في 


1 -المقارية لغة. 

2 فى كتب الاصطلاح. 

3- في الدرس النقدي 0 
5 فى الدرس | 5 
6 في الدرس النقدي | : 
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التمهدد: 
المقارية؛ قراءة في المصطلح 
توطئة: 


يُعدٌ مصطلح المقاربة واحدًا من المصطلحات التي تثير إشكاليات عدة في الدرس 
الأدبي واللغوي الحديث؛ فهو مصطلح أخذت تتقاسمه الدراسات اللسانية والنقدية على 
حدٌ سواء. وعلى الرغم من أنه شاع في بداية الأمر في الدرس اللغوي _ والنحوي منه 
بشكل امن 27 إلا أننا نرق أن الدراسشات التقدية الحديتة قد اتحازت إلى استعمال 
المصطلح؛ وراحت بعض الكتب الى حطانين الميدان النقدي والأسلوبي تذكر 
«المقارية» على أنها مصطلح نقدي فر 27 : من دون الإشارة من قريب أو بعيد إل أن 
الأصل له عند العرب كان في الدرس اللغوي؛ والنحوي منه بشكل خاصء؛ قبل أن 
يتسرب إلى ميادين أخرى. 

وفضلا عن ذلك فإننا نرى أن المصطلح قد شاع استعماله ‏ حديئًا ‏ في ميادين 
أخرى» فقد كثر استعماله في القاموس الفكري والسياسي والفلسفي»؛ حتى عدّت كثير من 
الدراسات لبعض المفاهيم امقاربة). ْ ْ 

وربما دل هذا التنوع على خصب المصطلح وشموليته حتى أمكن استعماله في 
ميادين لغوية» ونقدية» وبلاغية متعدّدة. 

ولعل هذه الشراكة في استعمال المصطلح من غير تقييده بحقل فكري أو إنساني 
بشكل عامء وعدم تقييده بالدرس اللغوي أو النقدي على وجه خاص قد دعت إلى هذا 
المهاد التأسيسي للمصطلح للوقوف على دلالته ومدى حضوره في مجالات المعرفة 
المتعدّدة» وسيأخذ التمهيد ا عاتقه تأصيل المصطلح» وتتوزع هذا المهاد فروع متعدّدة 
يقف في بدايتها الحديث عن معنى المقاربة في لغة العرب والبحث في دلالتها المتعددة 


(1) فقد شاع المصطلح في المدونة النحوية في باب «أفعال المقارية». 
(2) ينظر مثلا : الأسلوبية والأسلوب: 187. 
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مرورًا بمدى حضور الاستعمال 00 قبل أن يتوجه إلى البحث عن المصطلح في 
الخزانة الاصطلاحية عند العرب» ثم يفتح التمهيد نوافذ على بعض علوم العو عدار 
تعقب حضور المصطلح فيها؛ فيفتح نافذة على الدرس النقدي القديمء وأخرى على 
الدرس البلاغي» وثالثة على علوم الحديث الشريف. سات لوكي أل 
المصطلح في المدوئة النحوية التي ف الميدان الأوسع في استعماله. م يبحث في 

معنى «المقاربة) في الدرس النقدي الحديث؛» واستعماله عند الغرب؛ 01-8 في جميع 
ذلك الإفادة من تعدّد الدلاللات وعو ل إلى دلالة اصطلاحية يمكن الاطمئنان إليها 
والتأسيس عليها؛ دلالة تنينى على المعتى اللغوي وما سججّله أصحاب المعجمات: 
وعلماء النحو. مستعيئة بما ترجم في دلالة المصطلح واستعماله عند الغرب لتحاول توأمة 
ذلك» أو كثيرًا منهء لتكون «المقاربة» حينئذ مصطاحًا يعنى بالحقل اللغوي وينطلق منه 
قبل عنايته بالدرس النقدي أو المعرفي بشكل عام. 

ويجدر بنا ‏ في هذا المقام ‏ الإشارة إلى أن اعتماد الدارسين؛ اللغوي والنقدي 
«المقاربة» مصطلحًا فى أبحاثهما هو مما يثري حقل الدراسة الأدبية ويعمقهاء فقد 
تداخلت كثير من الاصطلاحات في هذا المقام» حتى إننا لنرى مصطلحات من الدرس 
النقدي والأسلوبى واللغوي قد استعيرت للاستعمال هنا أو هناك دونما تحفظ فى 
الاستعمال. ولعل في الإشارة إلى الانزياح» والتناص» والخطاب» والنص. .. غنية عن 
النفصيل في هذه القضية. وربما ا 1ن نشباغا للدرسي :"البلا غئ 


والنقدي, فضا عن الدرس اللغوي الذي انثقت الدراسات الدلالبة من رححمه. 
1 المقاربة لغة: 


يرجع مدلول المقاربة في اللغة إلى الدنو والاقتراب» وإن خرجت إلى معان 
تقرب من هذا المعنى. وهي مصدر الفعل : يُقارِب مُقارَبة» وجذرها الثلاثي: قَرْب 
يقرّب. ويضبط أصحاب المعجمات البنية بأكثر من ضبط د يقول الجوهري 
(ت398 ه): (ثَرْب الشيء بالضمٍ يقرب قُرْبًا؛ أي دنا. .. وقَرِبتُه بالكسر أقرَيُه قُربانًا 
أي دئوت منه» وَقَرَبت 0 قرابة مغل كتنج كعابة إذا .سيوث إل الماه ونكت ونيةه 
00 والاسم القَّرّبٍ)””' وورد عن الأصمعي(ت 216ه) أنه قال لأعرابي ما 


(1) كان الأولى أن يقول: وبيئي وبينه ليلة؛ مراعاة لوحدة السياق الذي تحدث فيهء وهو إيراد البنية بصيغة 
المتكلم: قَرَبتٌ أقرب. 
0020 تاج اللغة وصحاح العربية. (ق ر ب) 1: 177. 
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القَرَب؟ فقال: سير الليل لورد الغد”". وفي اللسان: قَرْبَ الشيء بالضمء يقرب قُربًا 
وفنيانا وقربانا ؛)أي دنا » 1 

وجاء في تاج العروس: قَرْبَ الشيء منه ككَرمَ» دقر كسَّمِعَ» وقَربَ كنصّرّء وقد 
فرق بيلهما أهل اللغةع » فقالوا: لي 0 بفتح الراءء فمعناه: لا تلتبس 
بالفعل» وإذا كان بضم الراء؛ لا تقرّبء كان معناه لا تدن ا والمتأمل فيما ورد عن 
الجوهري والزبيدي (ت 5 ه) يجد أن الأول لم يفرق في معنى الصيغة وإن تغيّر 
فجطياء ييا نزى ترا ورقيكااش النسى يينة الا تس ولا تدر سمه اعدف 
فالأولى للدلالة على النهي عن التلبس بالفعل» والثانية للنهي عن مقاربة الفعل والدنو 
منه. ولعل الفارق بينهما هو كالفارق بين معنى (طفق» وكاد). مع أن كلبيها هن أفعال 
المقاربة عند النحاة. وهذا ما سيأتي الحديث عنه بعد قليل. ويمكن أن يؤشر هذا التفريق 
في المعنى عند الزبيدي في تاج العروس تطورًا في العمل المعجمي؛ إذ لم يقتصر 
المتأخر على نقل ما ورد عن المتقدّم. 

ويقال: قَرْبَ منه وإليه» واقترب مني» وقرّبته فتقرّب» وقاربه”. وعلى ذلك فهو 
يتعدى بالحرفين (من؛ وإلى)»: ويتعدّى بنفسه إذا زيد في البنية التضعيف.» أو الألف. 

واقترب الوعد: أي تقارب» والتقارب ضد التباعد””» وقيل: إن اقتربٌ أخصٌ من 
قَرْبَ؛ فإنه يدل على المبالغة في القرب» ويعلّل صاحب التاج ذلك بقوله: إن افتعل يدل 
على اعتمال ومشقة في تحصيل الفعل» وهو بذلك أخصٌ مما يدل على القرب بلا 
قيد"». ولعل هذا الذي ذهب إليه لا يختص بهذه البنية وحدهاء بل ربما قبس على كثير 
من صيغة «افتعل) المزيدة. 

وهو يقرّب حاجته؛ أي يطلبهاء والأصل فيه طلب الماء ليلة القَرَبء ثم اتسع 
فيهء فقيل: فلان يقرب حاجته: أي يطلبها”. وقراب عن وقرابتهء وقرابه: ما قارب 
قدره» والقِراب مقاربة الأمرء وهو أيضًا إذا قارب الدلو أن يمتلئع'. قال الليث: 


(1) ينظر: تاج اللغة وصحاح العربية 1: 177. 

(2) ينظر: لسان العرب (ق ررب) 662:1. 

(3) ينظر: تاج العروس؛ (ق ر ب) 4: 5. 

(4) ينظر: أساس البلاغة؛ (ق را س): 499. 

(5) بنظر: لسان العرب؛ (ق ر ب) 1: 663., وتاج العروس 4: 13. 
(6) ينظر: تاج العروس 4: 13. 

(7) ينظر: المصدر السابق 12:4. 


08 : لسان العرب1: 664. 
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(القُراب والقراب: مقاربة الشيء» تقول : معه ألف درهم ا ومعه ملء قدح ماء 
أو قرابه؛ وتقفول: أتيته ذرانت العشي , وقراب المي 

والمُقرّبة والمُقرّب من الخيل: التي تدنى وتقرّب وتكرّم»؛ وقيل هي التي 
ضكرت ان وغلى قول الرمخشري (ت538 ه): 7 هي التي يقرب مربطها 
ومعلفها لكرامتها”©. 

وأقربت الحامل. وهي مقربٌ: دنا ولادهاء وجمعها مقاريب» وكذلك الفرس 
والقا 7 

والقرابة والقربى: الدنوٌ في النسبء والقربى في الرحهم”. وذكر الفراء (ات 205 
ه) أن العرب تفرق بين القريب في المكانء والقريب في النسب؛؟ فيقولون: هذه قريبتي 
عق السني» هلم فزين مر المكان" تفيل التريية تريغ الاق والسيانة يقري ذه 
المذكر والمؤنث» يقال: زيد قريب منك». وهند قريب منك» والقريب قرب قرابة يطابق 
نيه المذكر المذكرةء والنودت المؤتت؟ همال هد قريية وهنا قربينان7 2 

زيقال: كرت فلذك أهلة قربانا إذا يي 

وشىء كقارت: وشطل 1" ويفال: قارت فلن فى الآمر» إذا ترك العلو: وقصد 
السدادء وفي الحديق: (سدّدوا وقاربوا)'2!9؛ أي الدعياوا في الأمور كلهاء واتركوا 
الغلو فنهأ وال 

ويقال أيضًا : رجل مقارب» ومتاع مقارب» أو دَيْنُ مقارب بالكسر» ومتاع مقارّب 
بالفتح: أي ليس بنفيس» فهو وسظ بين الجيد والرديء”*". والعرب تقول: تقاربت إبل 
فللان؟ أي قلت وأدبرت» فيل : 


(2) ينظر: لسان العرب 1: 665. 

(3) ينظر: أساس البلاغة: 499., 

(4) ينظر: المحكم والمحيط الأعظم ؛ (ق ر ب) 6: 238:؛ ولسان العرب 1: 665. 
(5) ينظر: المحكم والمحيط الأعظم 6: 238. ولسان العرب 1: 665. 

(6) ينظر: تاج العروس 4: 6. 

(7) ينظر: المصباح المثير: .189. وتاج العروس 4: 7. 

(8) ينظر: المحكم والمحيط الأعظم 6: 238. رلسان العرب 1: 667. 

(9) ينظر: أساس البلاغة: 499. 


(10) بحار الأنوار 30: 28. 


(11) ينظر: تاج العروس 4: 23. 
(12) ينظر: ار 13 


التمهيد: المقاربة؛ قراءة في المصطلح 23 


قيراة آن تمتسازينحت ابساعميرئ وأن رأيِتت ٍالده_ر ذا دوائسر 

ويقال للشيء إذا ولي وأدبر: قد تقارّت20. 

والذي يبدو من تتبع هذه الدلالات المعجمية لمادة (قرب) واشتقاقاتها هو دلالتها 
في العموم على الدنوء وإن كان هذا الدئو ا عد ولكنه 
في جميع الأحوال للدلالة على القرب من حقيقة الشيء والدنو من تحوّقه 3 

ومن المهم أن نشير في هذا المقام إلى أن القرآن 57 
«المقاربة» بنصهاء وإن استعمل معناها في مناسبات عديدة؛ فقد استعمل صيعًا اسمية أو 
فعلية اشتقت من الجذر الثلاثي «قرب»., ولا يكاد الاستعمال القرآني بيتعد كثير] عن 
المعاني التي وردت في لغة العرب للمقاربة؛ وهي الدئنو والقرب». وقد فصل الراغب 
الأصفهانى (ت502ه) القول فى تعدّد الاستعمال القرآنى للمادة اللغوية ١قرب»‏ صيعمًا 
ودلالات؛ فذكر أنه امفحناها نردلا لعزي الكا ف وماق والقمةر الكتطلوة ارا 
الو وهنا نلمس في الاستعمال القرآني نكتة بيانية رائعة وذلك في صيغة الفعل 
المار 0م لتكون الدلالة أبلغ وأبعد؛ ففي قوله تخالى > زول ندرا مال الشي إلا 
بالق هن" تعسن حل 21 ممه ما هو أبلغ من النهي عن تناوله؛ (لأن النهي عن قربه 
0 وفكل هيدا" قوله تعبالى: ولا قروا الزن نك كن مَحِمَةٌ 

وسَآاء سَببلا”. وعلى هذه الشاكلة لم تنه النصوص القرآنية عن إتيان مثل هذه الأفعال 

فقط. بل ونهت عن مقاربة أي مقدّمة يمكن أن تؤدي إليها. 
2 في كتب الاصطلاح: 

إذا راجعئا الكتب التى تببحث فى المصطلحات العربية فإئدا نجد كثيرًا منها لا يبتعد 
في شرح مصطلح «المقاربةة عن المعاني اللغوية التي تواققت عليها المعجمات: ونجد 
قسمًا آخر يتحدث عن مصطلح «التقريب»: وأخذ ينحى في تناوله منحى منطقيًا وفلسفيًا. 
وسنذكر ما ورد من معانٍ في كتب الاصطلاح سواءً ما تعلق منها بالمقاربة أو التقريب. 

ذكر أهل الاصطلاح أن المقارب» والقارب: البائتت على ليلة من الور ويقال 


(1) ينظر: أساس البلاغة : 9» ولسان العرب 1: 666. 
(2) ينظر: مفردات ألفاظ القرآن: 663 665. 

(3) سورة الإسراء: الآية: 4 

(4) مقردات ألفاظ القرآن: 665. 

(5) سورة الاسراء: الآية: 32. 


(6) ينظر: المسلسل في غريب لغة العرب : 196» والمشوف المعلم في ترئيب الاصطلاح على حروف المعجم: 637. 


5 إذا دنا نتاجها : أقربت فهي مقرب» ا 12018 
اسعهن تاف .و العرية تقول يقر ني 4ق اليم والقّربى تستعمل في الرحه0©. 

أما «التقريب» فهو عندهم (سوق الدليل على وجه يستلزم المطلوب؛ فإذا كان 
المطلوب غير لازم؛ والدرم عر سار 0 يتم م التقريب)” ا وقيل فيه أيضًا إن (سوق 
المقدّمات على وجه يفيد المطلوب» وقيل: سوق الدليل على الوجه الذي يلزم المدعي ؛ 
وقل :عل الدليل بمطابقًا المع 

وإذا أنعمنا النظر جيدا فيما ذكر من معنى «التقريب» أمكننا القول بأله لا يبتعد 
كثيرًا عن المعنى اللغوي الذي تحدثنا عنه قبل قليل» فسوق الدليل» أو المقدّمات ما هو 
إلا لمقاربة الحقيقة المراد إقامة الدليل عليهاء ومن ثم الدنو منها أو البرهنة عليها. ولا 
يخفى ما بين المعنيين من وشائج. 
3 في الدرس النقدي القديم: 

وإذا فتشنا في الدرس النقدي القديم فإننا نجد حضورًا لمصطلح «المقاربة» باتجاهين ؛ 
أحدهما بلاغي» والثاني نقدي صرفء؛ بخلاف ما أشار إليه أحد الباحثين”” ؛ فقد ذهب إلى 
أن الدرسين النقدي؛ والبلاغي؛ عند القدماء قد أعرضا عن استعمال المصطلح. 

أما الاتجاه الأول الذي ورد فيه استعمال «المقاربة» فقد كان للدلالة على تقارب 
كلمتين في اللفظ. واختلافهما في المعنى» مع أنهما تقاربا في الصياغة اللغوية. ولعل 
أقدم إشارة في هذا الباب نجدها فيما ذهب إليه قدامة بن جعفر (ت 337ه) من أن 
العرب (إنما ينهيون :إلى القازية بدن العلكم عن يكن مدق )© اجنتكا اد 
ذلك بما ورد في أحاديث نبوية ال ا او اا 
الألفاظ المتقاربة في المعنى» ومن ذلك ما روي عنه وك من أنه عوّذ الحسنين 1 
فقال: (أعيذهما من السّامة والهّامة وكل عين لامّة)(27, وإنما أراد ملمّة؛ فلإتباع الكلمة 
أخواتها في الوزن قال: لامة؛ عست انر قزاللة الو ؛البرئ فيما بعد أن تحقق هله 


(1) ينظر: المتتخب في غريب كلام العرب: 140, 

0020 ينظر: الكليات؛معجم المصطلحات والفروق اللغوبة: 83 - 724. 
0 التعريفات: 51: وينظر: الكليات: 314»؛ ودستور العلماء: 231. 
(4) التعريفات: 51. 

(5) ينظر: خرافات أدبية: 117. 

(6) نقد الشعر: 85. 

(7) الأصول من الكافى 2: 569. 

(8) ينظر: نقد الشعر: 85. 
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الظاهرة ذ فى الشعر أولى ما دامت قد تحققت 6 ت في المنثور من القول؛ إذ يقول: (وإذا كان هذا 
مقصودًا 1 في الكاد م المنثور. فاستعماله في الشعر الموزون أقمن وأحسة)17. 
وهذا الذي تحدث عنه قدامة من قبل هو ما عرف فيما بعد فى البلاغة العربية 
بالجناس » أو اجنين بوصفه أحل فنون البديع. وهو ما صرّح به أحد القدناء نميه 
المصطلحين معًا؛ المقاربة» والجناس» يريد بهما مفهومًا واحذا. يقول المظفر بن الفضل 
العلوي (ت 6ه) في حديثه عن قول قيس بن زهير© : 
أظنّ الحلمرلّ علي قومي وقد يُستجهل الرجل الحليم 
وكم مارسستٌ في دهري رجالا أبحاة لا مسوم السو 
(الحليم : الرجل ذو الحلمء والخلوم: جمع حلم ولما اختلف المعنى سنك 
المقاربة بين الكلمتين)”©. ويقول في تعليقه على بيت أبي تماء!*: 


(قوله : 0 وعواصمء قاف قواضب؟ من مستحسن 0 العم" 
وقك.أنك ابن المكرت الأربلي ات 637ه) ما ذهب إليه 000 وبشكل أكثر صراحة 
في الاصطلاح على الظاهرة إذ يقول في تعليقه على بيت أي تمام السابق: (وقوله: 
عواص يحتمل وجهين : أحدهما أن يكون جمع عاصية: من عصيئّه بالسيف إذا ضربته 
به والأخريمن العصيان؛ أي أنها لا تطيع أمر ا ولا الأعداءء إذ ليس فوقها يدء 
واعواصم): جمع عاصمة؛ أي تعصم من استجار بهاء وقوله: (عواص عواصم! يسميه 
أهل النقد المقاربة لأن اللفظين متقاربان ليس بينهما فرق إلا في «الميم»؛ وكذلك قوله 
ااقواض قواضب»... وهذا التجنيس يسميه أصحاب البديع : الناقص» وهو ضرب من 
المضارعة؛ وعليه أنشدوا بيت أبي تمام هذا)”5 . 

ولعل من المهم هنا الإشارة إلى أن.أحدًا من البلاغيين القدماء لم يُثِر إلى أن 
للجئاس مصطلحًا آخر شاع في الدرس النقدي القديم؛ وهو «المقاربة». وقد فات 


(1) ينظر: نقد الشعر: 85. 

(2) شعر قيس بن زهير: 113. 

(3) نضرة الإغريض في نصرة القريض؛: 89 90. 
(4) ديوان أبي تمام بشرح الخطيب التبريزي 1: 206. 
(5) نضرة الإغريض في نصرة القريض: 89. 

(6) النظام في شرح شعر المتنبي وأبي تمام 3: 25. 
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هذا أيضًا بعض المحدثين الذين أصّلوا المصطلح البلاغي والنقدي وحاولوا صناعة 
د ا 

وأما الاتجاه الآخر الذي شاع فيه استعمال «المقاربة» مصطلحًا فيمئله أصحاب 
نظرية «عمود الشعر»”2 » فقد عدوا «المقاربة في التشبيه» معيارًا من معايير الحكم على 
نتاج هذا الشاعر أو ذاك. ويبدو أن استعمال المصطلح عندهم كان أكثر استقرارًا من 
استعماله للإبانة عن قضية بلاغية ‏ كما سبق على الرغم من أن مرور استعماله صراحة 
بمراحل ؛ إذ انطلقت فكرة «المقاربة في التشبيه؛ من الآمدي(ت 370ه) وإن لم يستعمل 
المصطلح صراحةء ومرورًا بالجرجاني(ت 366ه )»2 حتى استقرت بشكل لا لبس 
فيه اصطلاحًا ومضمونًا ‏ عند المرزوقي (ت 421ه). 


وبعيدًا عن الخوض في تفصيلات نظرية «عمود الشعر؛ وجزثياتها والقائلين بها أو 
بخلافهاء فإن الذي دعا أصحاب هذه النظرية» وغيرهم من النقاد القدماء إلى التركيز 
على مثل هذه القضايا هو ابتعاد كثير من شعراء العصر العباسي بدءًا بأبي تمام عن طريقة 
القدماء في الأداء الشعري» فقد عّدت مبالغات أبي تمام في الوصف والتشبيه والاستعارة 
خروجًّا على المألرف عندهم» فقد كان لهؤلاء القدماء معايير خاصة في إقامة التشبيه؛ 
أهمها الاشتراك بين طرفي التشبيه في أكثر صفاتهماء حتى يحصل تطابق في صورة 
المشبه والمشبه به. يقول قدامة بن جعفر: (أحسن التشبيه هو ما وقع بين الشيئين 
اشتراكهما في الصفات أكثر من انفرادهما فيهاء حتى يداني بهما إلى حال الاتحاد)(, 
وبمثل ذلك قال ابن سئان الخفاجى (ت 466ه)؛ فعنده أن (الأحسن فى التشبيه أن 
يكون أحد الشيئين يشبه الآخر فى أكثر صفاته ومعانيهء» وبالضد حبق بدكون اروعء التشبيه 
ما قل شبهه بالمشبه به00**. 00 


ولما أخل مسار القصيدة العربية منحى جديدًا من حيث الشكل والمضمون» راح 
الدرس النقدي يتخفف قليلا من هذه الشروط في متابعة القدماءء فكان الحديث عن 


«المقاربة في التشبيه»؟؛ والذي تحدث عنه أيضًا غير من كتب في #عمود الشعر». ونظرليا: 


(1) فمد فات د. أحمد مطلوب في «معجم المصطلحات البلاغية والنقدية» أن يشير إلى استعمال «المقاربة» إلى 
جانب «الجناس؟ عند القدماء من التقاد. 

(2) ينظر في تفصيل ذلك: تاريخ النقد الأدبي عند العرب 1: 322: 405 وما بعدهاء ومقومات عمود الشعر؛ 
الأسلوبية في النظرية والتطبيق: 86 146. 

(3) تقد الشعر: 124. 

(4) سر الفصاحة: 290. 
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ولعل المبرد (ات285ه) كان صريحًا في حديثه عن أنواع التشبيه والمفاضلة بينها ؛ 
فانقسم عنده (على أربعة أضرب؛ فتشبيه مفرط. وتشبيه مصيب» وتشبيه مقارب» وتشبيه 
بعيد يحتاج إلى التفسير ولا يقوم بنفسهء وهو أخشن الكلام)”'"»: وهو لا يكتفي بذكر 
هذه الأنواع فقطء بل يذهب للمفاضلة بيئها مرجحًا ما مال إليه القدماء من التطابق بين 
ركني التشبيه» مع أنه يقبل بعض ما خرج عنه الشعراء من صور كحل وسط إذ يقول: 
(أحسن الشعر ما قارب فيه القائل إذا شبه» وأحسن منه ما أصاب فيه الحقيقة)(©. 

وعلى هذا الحال ربما اضطر أصحاب نظرية «عمود الشعر» إلى القول ب «المقاربة 
في التشبيه؛ معيارًا وسطا للمفاضلة بين الشعراء» لما لم يكن الحصول على معايير بناء 
القصيدة القديمة ممكنًا في القصيدة الجديدة عند مدرسة أبي تمام وأصحابه . 

ومع أن الآمدي كان أول من تحدث عن «عمود الشعر؟ إلا إنه لم يستعمل مصطلح 
«المقاربة في التشبيه» صراحة؛ مع أنه قال بمضمونه في كتابه «الموازئة». يقول في فضل 
البحتري: (وليس الشعر عند أهل العلم به إلا حسن التأتنّي. وقرب المأخذ» واختيار 
الكلام» ووضع الألفاظ في مواضعهاء وأن يورد المعنى باللفظ المعتاد فيه؛ المستعمل 
فى مثلهء وأن تكون الاستعارات والتمثيلات لائقة بما استعيرت لهء وغير منافرة لمعناه؛ 
فإن الكلام لا يكتسي البهاء والرونق إلا إذا كان بهذا الوصف. وتلك طريقة البحتري)0©. 

أما الجرجاني فقد كان أكثر صراحة من الآمدي في استعمال فكرة «المقاربة في 
التشبيه» وإن لم يُشِر إليها بالصيغة التي انتهت إليها عند المرزوقي. يقول الجرجاني : 
(وكانت العرب إنما تفاضل بين الشعراء فى الجودة والحسن بشرف المعئى وصحته» 
وجزالة اللفظ واستقامته؛ وتسلم السيف فيه لمن وصف فأصابء وشبّه فقارب. ..)0. 

ثم يأتي المصطلح صريحًا عند المرزوقي الذي عد أكثر القدماء تأصيلًا ل اعمود 
الشعر» وأركانه» فيرى أن «المقاربة في التشبيه؛ باب من أبواب عدّة تمثل عنده اعمود 
الشعر»؛ وهى: شرف المعنى وصحتهء وجزالة اللفظ واستقامته والإصابة في الوصف»ء 
والتحام أجزاء النظم والتثامها على تخير من لذيذ الوزن؛ ومناسبة المستعار منه للمستعار 


لهء ومشاكلة اللفظ للمعنى» وشِدّة اقتضائهما للقافية حتى لا تنافر بينهما”. 


(1) الكامل فى اللغة والأدب 3: 95. 

(2) المصدر السابق: 234. 

(3) الموازنة بين شعر أبي تمام والبحتري 1: 423. 
(4) الوساطة بين المتنبي وخصومه: 38. 

(5) ينظر: شرح ديوان الحماسة / مقدمة الشارح: 9. 
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الاسم امم 

ثم يفصل فيما بعد في معايير هذه المقاربة؛ وهي عنده الفطئة. وواحسن التقدير 
فأصدق الشعر عنده ما لا ينتقض عند العكس» وأحسئه ما وقع بين شيئين اشتراكهما في 
الصفات أكثر من انفرادهما ليبين وجه الشبه بلا. كلفة”". 

وقد امتد استعمال «المقاربة في التشبيه» معيارًا نقديًا عند كثير من النقاد والشرّاح 
للانتصار لشاعر دوت آخرء أو الرة 'انقا داقل "بوه اعفن المتعبرالاتة. وقد كثر هذا في شروح 
ديو]ة المتنين: فقد ذهب ابن القطاع (ت 515ه) إلى الردّ على منتقدي قول المتنبي”© : 
يترشفن مننفمي رشفاتِ هرّنيهأحلى منالتوحيد 


ليرى أن استعمال صيغة «أفعل» في قوله: «أحلى' لم يكن على الحقيقة؛ ولم يرد منه 
التفضيل ؛ إذ يرى أن العرب قد تستعمل الصيغة لا على قصد التفاضل بين طرفين» بل على 
(أن يكون الأول من جنس الثاني ومحتملًا للحاق به» وقد سبق للثاني حكم أوجب له 
الزلاة ادلي الوا فح ب تجيه يكون على المقاربة في التشبيه لا التفضيل» نحو قولك: 
الأمير أكرم من حاتم» وأشجع من عمروء وبيت المتنبي من هذا القبيل؟ أي يترشفن من 
فمي رشفات من قريب من التوحيد)” “وقد تدا الفكيرى با ذكرة:فاحث المشكل. ولعل 
قول المتنبي لا يحتمل ما ذهب إليه الرجلان من تأويل؛ وربما كان موقفهما المسبق في 
الدفاع عن شعر المتنبي هو الذي قادهما إلى هذه المبالغة في فهم النص وتفسيره. 3 

ونلحظ عند بعض الشراح استعمال «المقاربة» طريقة من طرائق «الاقتصاد) في 
المعنى الذي يقف بمقابله مفهوم «المبالغة»؛ ويُراد بالاقتصاد (أن يكون المعنى المندرج 
تحث العبارة على حسب ما يقتضيه المُعبّر عنه مساويًا له من غير زيادة فيكون إفراظاء 
ولا نقصان فيكون تفريظا)””. فقد أثير تساؤل عن إمكانية حمل قول المتنبي: 
بليت على الأطلال إن لم أقِفبها وقوف شحيح ضاع في الترب خاتمه 
على المبالغة» أو على المقاربة فى المعنى «الاقتصاداء فقيل: إنه لا مبالغة فيه؛ إذ (ليس 
في وقوف الشحيح على طلب الخاتم مبالغة يضرب بها المثل)”27: وقد احتج أصحا 


(1) ينظر: شرح ديوان الحماسة / مقدمة الشارح: 9. 

)2( شر ديوان المتنبي ؛ عيد الرحمن ن البرقفوقي 2: 0 

(3) شرح المشكل من شعر المتنبي: 241. 

(4) التبيان في شرح الديوان: 315:1. 

(5) الطراز 2: 158.: وينظر: معجم المصطلحات البلاغية وتطورها 1: 287. 

(6) شرح ديوان المتنبي» 0 البرقوقي 4: 46. 

(7) ديوان المتنبي» شرح الواحدي التيسابوري 2: 374- 375 وينظر: تفسير أبيات المعاني من شعر المتنبي: 324, 
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هذا الرأي بأن (العرب كما تبالغ في وصف الشيء وتجوز الوصف فيهء فقد تقتصد أيضًا 
وتستعمل لمق 0 وقد استدل بعضهب!2 على هذا بقوله تعالى : شه 0 لكات 
َالرْضٍ مَتَلُ وروء صَيِشْكَرقه””. فانى يبلغ ضوء الكوة التي فيها مصباح نور الله تعالى» 
المبالغة. وعلى هذا المعنى جاء بيت المتنبى. 

وربما كان من المفيد في هذا المقام التنويه إلى مصطلح استعمله الدرس البلاغي 
وهو «قرب المأخذ) والذي اشتق من الجذر اللغوي الذي اشتقت منه «المقاربة»)؛ وهو 
عند البلاغيين (أن تعد هنو الضاط رفارل ملو الواخسن» ولا تكد فكرك» ولا تتعب 
نفسك» وهذه صفة المطبوع)””. ولعل في معنى المصطلح وما مال إليه أصحاب نظرية 
ااعمود الشعر) في ذهابهم إلى «المقاربة في التشبيه» علاقة يمكن القول بها دوثما تعسف 
في فهم النصوص؛ فأحسن التشبيه عندهم ما قارب فيه المشبه المشبه به بصورة لا تحتاج 
إلى كثير من كدّ للفكر أو تعب للنفس في تحصيلها. 
4 في علوم الحديث النبوي الشريف: 


أما فى علوم الحديث النبوي الشريف فقد شاع استعمال مصطلح «مقارب 
الحديث» بالكسر وبالفتح» وهو على الروايتين لا يختلف كثيرًا في دلالته؛ وهو 
عندهم مأخوذ من القرب ضد البعدء وهو يكسر الراء معتاء أن حديثه مقارب لحديث 
غيره من الثقات» وبالفتح يعني أن حديثه يقاربه حديث غيرهء وهو على وفق هذا 
المفهوم ما كان وسطاء لا يصل إلى درجة السقوطء وعدم الاحتجاج به ولا يصل 
إلى درجة الجلالة كما يصف كثير من أهل الحديث”©. وللمصطلح دلالة أخرى؛ هي 
أنه بالكسر يقارب غيره في الحفظء وبالفتح يقاربه غيره» وهو بذلك وسط في حفظ 
الحديث”©. وربما أرجع بعضهم دلالة المصطلح إلى معنى آخر قد قال به أهل اللغة» 
فقيل : متاع مقاب بالفتح ؛ أي لعن نفيسن 8 وفان بعضهم : دَيْنٌ مقارّب. وتبعًا لهذا 
المعنى تكون دلالة «مقارّب الحديث» بالفتح تميل إلى أن حديثه ليس بنفيس» ولا 


(0) ديوان المتنبي » شرح الواحدي النيسابوري 2: 375. 

(2) ينظر: تفسير أبيات المعاني في شعر المتنبي : 25. 

(3) سورة النورء الآية: 35. 

)4( كتاب الصئاعتين : 49 وينظر : معجم المصطلحات البلاغية وتطورها 6:1 . 

(5) ينظر: فتح المغيث» شرح ألفية الحديث 1: 365:؛ وتوضيح الأفكار لمعاني تنقيح الأشطار 2: 266. 
(6) ينظر: الدكت على مقدمة ابن الصلاح 3 435. 
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يمكن أن يطمكن إليه أهل العلب”". وذهب بعضهم إلى أبعن شن ذلك لجرى أن 
اامقارّب الحديث) مضطربه» وهو مجهول لا يحتجٌ به' 

وعلى هذا تميل دلالة المصطلح إلى الدنو من صحيح الحديث» والاقتراب من رواة 
الحديث الذين يمكن أن تعتمد روايتهم عند أهل العلم. وغير خفي ما لدلالة المصطلح من 
علاقة بالمعنى اللغوي للمقاربة» وإن تشظت معاني المصطلح إلى أكثر من دلالة واحدة. 
5 في الدرس النحوي: 

يعد الدرس النحوي الميدان الحقيقي والأوسع في استعمال مصطلح «المقاربة»)؛ فقد 
شاع في المدونة النحوية في باب «أفعال المقارية») التي هي من نواسخ الابتداء عند النحاة. 

وقبل الحديث عن هذا الباب نجد أن من المهم في هذا السياق الحديث عن 
مصطلح نحوي آخر شاع في المدرسة الكوفية؛ وهو مصطلح «التقريب»»2 ويعنون به 
إعمال اسم الإشارة عمل «كان وأخواتها؛ من دون أن يحتمل معنى الإشارة»؛ بل هو 

بمعنى التقريب؛ ويراد به الإخبار عن الاسم الذي يقع بعد «هذا» أو «هذه). 

ويعمل أسم الإشارة عمل «كان» ويكون تقريبًا في حالتين فصّل الفراء القول 
بوي أنا الأرلى فهي (أن يكون ما بعد «هذا» واحدًا يؤدي عن جميع جنسه)! 
فحينئذ يكون الخبر منصوبًا كقولك : ها كادمن القاء ضر محروانيد |الأفيك جر ناد 
ألا ترى لكك تير عرد الأشل كله الفري؟ وإننا تصب الشير لأن «هذا» لم يكن 
بمعنى الإشارة للأسدء وإنما دخلت تقريبًا بحسب اصطلاح الكوفيين. ويستدلون على 
ذلك بأنك إذا طرحت «هذا) فو الترسبية لم يعن يكن المعنى مختلاء كقولك: ما لا يضر من 
السباع فالأسد ضار» بل يذهبون إلى أن حذف «هذا)؛ من السياق أبين وأ 0 

وأما الحالة الثانية فهي أن يكون ما بعد «هذا» واحدًا لا نظير لهء فحينئذ يكون ما 
بعذه منصوبًا على أنه خبر التقريب» نحو قولنا: هذه الشمس ضياءً للعباد» وهذا القمر 
نورًا. ويرى الفراء أن الخبر إنما انتصب هنا وفي باب كان" أيضًا؛ٍ لارتفاع الاسم الذي 
كان هو المبتدأ فى الأصل قبل دخول «هذا» أو ١كان»‏ عليهماء وقد كان مرتفعًا بالخبر؛ 
لقول الكوفيين بترافع المعدا والخبرء فلما ارتفع الاسم ب «كان» أو «هذا» الذي هو 


000 ينظر : التقييد والإيضاح . شرح مقدمة أيِن الصلاح : 12. 
(0) ينظر: المقنع في علوم الحديث: 287. 

(3) ينظر: معانى القرآن 1: 12 13. 

45 المصدي السابق 12:1 

(5) المصدر السابق 1: 12 
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التقريب نصب الخبر لخلوّه من العوامل؛ وللحاجة إليه لأن الكلام لا يتم إلا به0". 
وعلى هذا يكون الاسم المرفوع الواقع بعد «هذا) اسم التقريب» أو مرفوعه» ويكون 
المنصوب بعده خبر التقريب.أو منصوب التقريب”. والذي لا بدّ من الإشارة إليه ها هنا 
أن بعض الذين كتبوا في المصطاح .النحوي من المحدثين لم يشيروا من قريب أو بعيد 
إلى هذه القيود التي وضعها أوائل نحاة المدرسة الكوفية لإعمال اسم الإشارة عمل 
«كان»”". فيذكرون المسألة على إطلاقها؛ إِذ تفيد «هذا» أو «هذه» تقريبًا إذا لم تتضمن 
معنى الإشارة نحو قولنا: هذا زيد قائمًا. 

والذي يُستفاد منه في هذا المقام هو أن «التقريب» يشترك مع «أفعال المقاربة» في أن 
كلّا منهما ناسخ للابتداء» فضا عما يمكن أن يشتركا فيه من دلالة على تقريب الخبر. 

أما المصطلح النحوي الأكثر شيوعًا واستقرارًا في الدرس النحوي فهو «أفعال 
المقاربة؟ وهي أفعال وضع كل منها لغرض الدلالة على قرب حصول خبره لفاعله في 
اعتقاد المتكلم». وسبب اعتقاد ذلك القرب راجع إلى واحد من أمور ثلاثة؛ أولها 
رجاء المتكلمء وثانيها إشراف الخبر على الحصولء وثالثها شروع الفاعل في تحقق 
الخبر”“. وهذه الأفعال جميعًا من نواسخ الابتداء عند النحاة»؛ وقد تنبّه القدماء إلى 
حقيقة طالما تحدث عنها بعض المحدثين في جهودهم في تيسير الدرس النحوي 
وكقنوة 58 ون أكون عد الأقعال: ستيج افعال مقازية» ولبسيك كلنها ؤالة صلى 
المقارية يل عن على فلكنة 51 : 

الأول: ما دل على المقاربة وهي : كاف وكريةة وأوشك. 

والثاني : ما دل على الرجاء وهي: عسى» وحرىء واخلولق. 

والثالث: ما دل على الشروع وهي: جعلء وطفقء وأخذ» وأئشأ. 

وتسميعيا تأفعال مقارية» من باب تسمية الكل بالجزء”. ولعل الذى دعا التحريين 
إلى الحديث عن هذه الأفعال التي تكاد تختلف في دلالتها في باب واحد هو عملها في 


(1) ينظر: معانى القرآن 1: 13. 

(2) ينظر: همع الهوامع. شرح جمع الجوامع 1: 408. 

(3) ينظر: المعجم المفصل في علوم اللغة / الألسنيات 1: 196., والمعجم المفصل في النحو العربي 1: 366 
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(4) ينظر: دستور العلماء 1: 100. 

(5) ينظر على سبيل المثال: في النحو العربي نقد وتوجيه: 200 204. 

(6) ينظر: شرح ابن عقيل 1: 323. 
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الجملة؛ ؟؛ فهي عندهم من نواسخ الابتداء؛ وتعمل عمل «كان وأخواتها». وهو مما لم 
يستطع الدكتور مهدي المخزومي إثبات عدق11 فكان كل ما وصل إليه القول بأن خبر 
هذه الأفعال لا يكون إلا جملة فعلية ذاهبًا إلى وصف ما ورد من شواهد عند الئحاة فى 
خيم ا خروها امتكا لتاقو" الى للا يماك أن دوقي #التاعدي وإذا ستليا لفكيينا لخي زليه 
فى وصف هله الشواهد. فإن عا مسخلديع قدا حيرها لا بتر هن الحقيقة عا بل لقد 
18 ابن مالك - من قبل . سبيا لإفراد هذه الأفعال في باب خاص به بعيدًا عن «الأفعال 
الناقصة»؛ إذ يقول:(حق أفعال هذا الباب أن تذكر في باب كان لمساواتها لها في 
الدخول على مبتدأ وخبرء ورفع الاسم ونصب الخبرء إلا أن هذه الأفعال رُفِضٌ فيها 
غالبًا ترك الإخبار بجملة فعلية؛ فلذلك أفردت بباب)20. 


ولعلنا نستطيع القول إن القرب والدئو من تحقق الخير :هي الراقة فن اتتسلية أنعال 
هذا الباب بالمقاربة؛ ففي أفعال الرجاء ما يدل على قرب تحقق الخبر في نظر المتكلم 
الراجي على أقل تقدير؛ إذ لا يمكن رجاء حصول أمر ما من دون قرب أمارات هذا 
التحقق. وفي (أفعال المقاربة) لوعي ملعتن الحو أما أفعال الشروع فهي بداية 
فعلية توميع إلى أن الحدث قد بدأ يتحقق بالفعل. وهكذا ففي معاني جميع أفعال هذا 
الباب لا على القرب. وهو 35 يشفع لجمعها في باب واحدء مع الأخذ بالقول 
بعملها اتكاءً على نظرية العامل التي هي عماد الدرس النحوي العربي. 


6 في الدرس النقدي الحديث: 


أما أصل «المقاربة» مصطلحًا نقديًا حديبًا فهو من المفردة الفرنسية: 
(©ط00:مم1:2)» وقد ترجمت الكلمة ترجمتين؛ الأولى ذهب إليها الدكتور جميل صليبيا 
في معجمه الفلسفي فترجمها ب «التقريب»2» والثانية قال بها الدكتور عبد السلام المسدي 
في كتاب «الأسلوبية والأسلوب». 

والتقريب كما يشرحه د. جميل صليبيا بعد إيراده تعريف الشريفف 
الجرجاني ‏ الذي مر سابقًا في موضع من البحث ‏ بالقول: بأن تقريب الشيء إدناؤه 
من الحقيقة؛ ويطلق في الرياضيات على الكميات القريبة من الكميات الصحيحة» 
والتقريبي هو المنسوب إلى التقريبء ويُطلق على المعرفة التي تتقرب شيئًا فشيئًا من 


(1) ينظر رأيه بالتفصيل في كتابه: في النحو العربي نقد وتوجيه: 202 203. 
(2) شرح التسهيل / تسهيل الفوائد وتكميل المقاصد 1: 375. 
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الكمال» وطرائق التقريب هي المحاولات الموجهة إلى تحقيق هدف معين؛ وسميت 
بذلك لأنها تقرّب من المطلوب”". ظ ظ 

أما المسدي فيعدٌ المصطلح من المصطلحات الحديثة في النقد والتحليل؛ إذ 
يهدف إلى (اعتماد منهج لا يشك بصلاحه في حدّ ذاته» ولكن لا يجزم بخصب نتائجه. 
سلفًا عند تطبيقه في ذلك الظرف المعين)0©. 

ولعل نظرة فاحصة لهذين التفسيرين تكشف لنا أنهما لا يبتعدان كثيرًا فيما يذهبان 
إليه»ء فكلاهما يتحدث عن الدلالة التقريبية» وإذا كان التفسير الأول يؤشر إلى هذا 
المعنى بوضوح لا لبس فيه فإن ما ذكره المسدي بحاجة إلى شيء من التحليل؛ فما ذكره 
في مفهوم «المقاربة» مكوّن من شقين: الأول يتحدث عن اعتماد منهج ما من المناهج 
التي تكون مستقرة وثابتة لا يشك بصلاحها من حيث هي» والثاني يتحدث عن النتائج 
التي يمكن الوصول إليها عند تطبيق هذا المنهج؛ إذ ليس بالضرورة أن تكون النتائج 
خصبة ودقيقة»؛ فربما نصل إلى نتائج تقارب الحقيقة فيما وصلت إليه» أو تجتهد في 
الوصول إليها متخذة من هذا المنهج المطبق طريقًا للوصول إلى الغاية» ومن هنا تبدو 
دراسة أي نص من النصوصء أو تحليل قضية أو ظاهرة لا تعدو كونها مقاربة؛ إذ لا 
يمكن الوصول | حقيقة مطلقة في دراسة ما. فالكثير من النتائج التي تصل إليها 
الدراسات اللغوية» أو الإنسانية بشكل أوسع تكون نسبية ومقاربة. 

وتبعًا لذلك يمكنئنا القول إن دراسة النص تكون مقاربة عندما تحاول ملامسة هذا 
النص والدئو منه بصدق» من دون الحكم المسبق عليه. ومن خلال ما تقدّم من دلالات 
عن مفهوم «المقاربة» في المجالات المعرفية المتعدّدة يمكن القول إن المقاربة في 
منهرمها الاصطلاحي لا تبتعد كثيرًا عن مدلولها في اللغة؛ إذ يجمع المعنيين الدئو 
والقرب من الشيء سعيًا إلى إمكان تحقّقه. ولعل الناظر فيما تقدّم يلمس بوضوح حضور 
المصطلح في الدرس اللغوي (النحوي) أكثر من غيره من المجالات النقدية والمعرفية» 
نضلًا عن وضوح استعمال المصطلح واستقراره إذا ما قيس باستعماله في مجالات 
أخرى. ومن هنا تبدو أهمية الميل إلى البحث في «المقاربة اللغوية»؛ مسوغة, إن لم نقل 
إننا بحاجة إلى إعادة المصطلح إلى مهده اللغوي من دون القول باحتكاره في هذا 
الميدانث دون غيره. 

ووفقًا لذلك يكون البحث في «المقاربة اللغوية» في نصٌّ ما ملاحقة ما قاربه هذا 


(1) ينظر: المعجم الفلسفي 1: 324 325. 
(2) الأسلوبية والأسلوب: 187. 
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النص من آليات الدرس اللغوي ‏ بجميع تمظهراتها ‏ واتكاءه عليها وصولَا إلى غاياته 
الدلالية والمعرفية والفكرية التي يسعى إلى تقديمها إلى المتلقي. 

ولعل من المفيد هنا التمييز بين نوعين من الخطاب؛ الأول منهما تكون مفردات 
الدرس اللغوي فيه بجميع أشكالها ‏ حجر الزاوية في بناء جزئياته» وهو بذلك يتخذ 
لنفسه هوية لغوية. وهذا النوع من النصوص - فيما يبدو لا يقارب القضايا اللغوية 
ويلامسها ملامسة» بل يتخذ منها عمادًا للوصول إلى ما يريد من غايات معرفية يرمي 
تسريبها إلى المتلقى من خلال تثوير ممكنات اللغة» ولعل المدونة اللغوية ‏ بأجزائها 
المعرفية المتعدّدة ‏ وكثيرًا من كتب التفسير القرآني تصنف تحت هذا النوع من الخطاب. 
والثانى من نوعى الخطاب عادة ما يكون فكريًا أكثر منه معرفيًا؛ إذ لا يكون همه ملاحقة 
دقائق الدرس اللغوي ومتابعتهاء ولكنه في الوقت ذاته يتخذ منها مرجعية مهمة من 
وركع انه شرع تين سنا ا واتتختتن .قينا أخين 'والقيريه: 

وليس معنى هذا التميبز بين نوعي الخطاب؛ الفكري والمعرفي» أن بينهما قطيعة 
أو فجوة كبيرة؛ فالفكري لا يكون مفارثًا للمعرفي؛ إذ يظل المعرفي هو محور تحقق 
الفعالية لتحقق الفكري في أي نصّ» ويسعى هذا الأخير إلى استثمار كل الجوانب 
المعرفية الوضعية للنظام اللغوي لتحقيق هدفه. وعلى ذلك لا تبدى عملية خلق النصوص 
الإبداعية متروكة لاجتهادات المنشئ أو صاحب الخطابء وإنما هى محكومة بمعرفة 
الظواهر النصية وكيفية اشتغالاتها والتعامل معها ‏ فهو واقع لا محالة ‏ تحت طائلة 
الوضعية اللغوية التي يدرج عليها ويشبع بهاء وعلى الرغم من انطلاق صاحب الخطاب 
من مرجعيات مختلفة (فإن سبيله إلى التعامل مع الواقع ومع الفكر يقتضي امتلاكا 
للقدزات اللييائبة ومعرفة بالإخراءات السيافية المشاعدة)”'" على إضابة الهيدف هق 
الخطاب أيًا كان. 

وربما كانت علاقة صاحب النص بالجانب المعرفي متمثّلًا بجميع أشكاله. 
وبالأخص اللغوي منهاء ومحاولة توظيف ذلك لإنتاج خطاب وفكر جديدين هو الذي 
أدى إلى نشوء حركات فكرية لفظية معينة فضلا عن أجناس الخطاب الأيديولوجى 
المحلادة و المشاية كنا بكر ل بات 00 ١‏ 


والخطاب الصوفي يعد واحدًا من أجناس الخطاب الأدبي والفكري التي يمكن أن 


(1) همفهوم المرجعية وإشكالية التأويل في تحليل الخطاب الأدبي / بحث. د. محمد خرماش: 37. 
(0) ينظر: الخطاب الأيديولوجي والاختلاف اللغوي / بحث: 126. 
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نضعها في هذا الحقل؛ ومن هنا يكون تعامل النص الصوفي مع القضية اللغوية «مقاربة) 
فهو يحاول مقاربة كثير من آليات الدرس اللغوي التي تمكلياء وكانت. حاضرة أمامهع 
واتخاذ ذلك وسيلة من وسائل الوصول إلى المعنى الذي يريدء حيث لا تسعفه 
المرجعيات الأخرى من جهة» أو للإشارة إلى أن هوية النص الصوفي ليست مفارقة لبنية 
تشكل النصوص الإبداعية والفكرية في الثقافة الإسلامية. ١‏ 

وعلينا الإشارة إلى قضية جوهرية هناء وهي أن النص الصوفي وإن اعتمد في كثير 
من جزئياته المنهج اللغوي» والذي لا يشكٌ بصلاحه من حيث هو كما يقول 
المسدي إلا إننا يجب ألا ننتظر من النص الصوفي الوصول إلى النتائ ئج التي يصل إليها 
غيره من النصوص» وإن قاريا فضية لغرية واحدة واتيخذاها 3 توسلة نينا إلن. 
غاياتهما. ومن هنا كان اخختيارنا ل «المقارية» عنوانًا لممارساتهم اللغوية. 

وتأسيسًا على ما سبق فإن تتبع «المقاربات اللغوية» عند ابن عربي في كتابه 
«الفتوحات المكية؛: ومحاولة تقصيها وتحليلها والبحث في غاياتها الدلالية والفكرية قد 
يدفع كثيرًا من التهم والانتقادات التي توجه إلى النص الصوفي بشكل عام. وإذا علمنا أن 
كتاب «الفتوحات المكية» يُعدٌ سنام نا ألت في ميدان التصوف. فإن حضور مثل هذه 
«المقاربات اللغوية» واتخاذها مرجعية تضاف إلى مرجعيات الفهم والتحليل يمكن أن 
يببعد عن القوم ‏ أعني المتصوفة ‏ ما نُسب إليهم من شطح نحو الخيال بلا ضابط أو 
موجهء ويوفر فرصة معتدلة للنظر إلى الخطاب الصوفي. وربما كان النظر إلى هذا 
الخطاب بعيدًا عن إطاره اللغوي يجعل كثيرًا من دلالاته معرضة إلى أن تحمل على غير 
محلّهاء أو يذهب معها المتلقي إلى أبعد من غاياتها مسوعًا ذلك بانفلات النص الصوفي 
فن: المرجعيات التعردة للشكل الخطات د غانة ب:واللقررة :متها يشكل عا ضن. ْ 


الفصل الأول 


الفتوحات المكية 
فراءة في المنهج 
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توطئة 


إن الحديث عن تعقب منهاجية واضحة في التأليف عند القدماء ‏ بمختلف اتجاهاتهم - 
ون جييع الججالات المعرقة 00 يخلن من مخاطر وفرالق يمكن 0 ؟ إذإن 
التسليم بوضوح مناهج التأليف حديتٌ فيه نظر كثير. وإذا كان هذا ما يمكن أن تتّسم به 
الفجالات المعرفة المتجددة إن القول بوجوه متيس رافيح وضريع عند الصوية عمرمة 
وعند ابن عربي على وجه التحديد في «الفتوحات المككية» قولٌ يمكن أن يأخذ قائله إلى كثير 
يي ا ل ا ل 0 
نتيجة رؤية قد شاهدها بعضهم وأسهمت في إنتاج هذا المؤّلف أو ذاك» وهذا ما يقر به ابن 
عربي نفسه في أكثر من مناسبة» وفي أكثر من موّلف مهم عنده؛ أو لنقل في أهم ما ترك من 
مؤلفات؛ «الفتوحات المكية» و«فصوص الحكم). 

ولكن ذلك أيضًا لا يعفي الدارس من محاولة تعقب بعض الملامح المنهجية التي 
حاول المؤلّف من خلالها أن يربط بين جزئيات كتابه وعنواناته العريضة» وبين الأفكار 
الكبيرة التي يقول بهاء لكي يقود هذه الموضوعات في قافلة واحدة إلى تشكيل خطاب 
منتج معرفيًا وفكريًا. ويمكن أن يزاد على ما سبق أن محاولة معرفة خصائص التأليف في 
«الفتوحات المكية) والتي يمكن أن عد ظواهر منهجية اتسم بها الكتاب ريما سنّسهم في 
معرفة خطوات التأليف الصوفي وتسسهام أيضًا في مد الدارس بمعايير تشكل النص وعيو 
إلى غاياته الدلالية من خلال تحليل جزئياته لغويًا. 

وربما كان مفيدًا أن نشير في هذا المقام إلى أن التأليف الصوفي قد مر بمرحلتين» 
تطورت الثانية عن الأولى على الرغم من عدم مفارقتها مفارقة كليّة. المرحلة الأولى 
منهما هي المرحلة الإشرافية في التصوف عموما بوصفه سلوكا تعبديًا وأخلاتيّاء وفيما 
ألف فيه؛ إذ إننا يمكن أن تسق .يهن المؤلفات الصوفية التي راحت تتقصى أحوال 
الصوفية وسلوكهم وترقيهم الروحي». فضلا عن الحديث عن بعض اصطلاحاتهم وتراجم 
أعلامهم ‏ وربما كان هذا الميدان هو البادرة الأولى التي قد لا تكون ملامح المنهج فيها 
ايحت .ران لعز تخقيه عطوا ف #اتيكلبيلة ومتطتية فى :القاليفه لم يكن خابة لمتاحثب 
النص» إذ كان جل اهتمامه في تقديم ما يمكن تقديمه من أفكار صوفية والطباعات 
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شخصية أيضًا عن القضية التي يريد الحديث عنها. ولعلنا نجد في مؤلّفات القشيري 

والغزالي معدا قا ا والمرحلة الثانية في ميدان التصوف والتأليف فيه هي 
المرحلة التي حاولت أن تصنع من التصوف علمّاء أو مدرسة أو منهجًا في السلوك 
والحياة والنظر إلى الأشياء» ونجد عند مؤلّفي هذه المرحلة تداخلا بين الفلسفة والمنطق 
والفقه وعلوم اللغة وبين التصرف» فقد امتزج كل ذلك في بعض مؤلّفاتهم من دون 
الابتعاد عن الصورة الإشرافية والروحية للتصوف» ولكن مع محاولة تقعيدها 
رمنيجتها -إذا صم القول ولعل في «الفتوحات المكية» صورة واضحة عن هذا الذي 
ذُكر(فقد جمع بين قوّة التفكر وقورّة الوجدان» وحاول أن يوفق فيه بين قضايا العقل 
وأخوال الذوق والكشف)0, 

ومن هنا تبدو أهمية ملاحقة ملامح المنهج التأليفي عند ابن عربي في هذه 
الموسوعة الصوفية الكبيرة ضرورية» خصوصًا إذا ما تذكرنا أنه ينتمي إلى عصر يمكن 
القول إن ملامح التأليف الممنهج قد بدأت تتضح في مؤلّفات علومه المختلفة؛ اللغوية 
والنقدية والبلاغية» وغيرها من العلوم كالفقه والحديث. 

وقبل الحديث عن جزئيات ما يمكن أن نسميه منهسًّا في «الفتوحات المكّية» أجد 
ال ا ا وما لهذا الكتاب من علاقة بكتب 
ابن عربي الأخرى»؛ ولاسيما (اقصوص الحكم». 

فقد أثار الدكتور أبو العلا عفيفى وهو من خيرة مَنْ درس ابن عربي قضية مفادها أن 
«الفتوحات المكّية» كان سابمًا في تاريخ تأليفه كتاب «فصوص الحكما بل هو مما يعد 
تمهيدًا لهذا الكتاب» وربما كان شغف الدكتور عفيفي «بفصوص الحكما واتخاذه موضوعًا 
لدراسته في الدكتوراه هو الذي دفع به إلى مثل هذا القول الذي يصطام بالدليل التاريخي 
الذي يعبت يغبت أن «الفتوحات المكّية» تال في تأليفه للفصوصء إن لم نقل إنه آخر ما ألفٌ 
الرجل»ء فالنسخة الثانية التي كتبها والتي سيأتي الحديث عنها كانت قبل وفاته بعامين فقط. 

يقول الدكتور عفيفي معلقًا على كتاب «فصوص الحكم»: (فقد جمع هذا الكتاب 
أشتانًا من المعارف التي تمثّل الثقافة الإسلامية بأوسع معانيهاء وحشدها جميعًا لخدمة 
العلم الأساسي الذي ندب نفسه للكتابة فيه؛ وهو التصوفء. وانتهى في دور نضجه 
العقلي والروحي بتأليف كتاب الفصوص الذي يمثل خلاصته مذهب ظل يضطرب في 


صدره 3 وأربعين ا 


(1) فصوص الحكم مقدمة المحقق: 11. 
(2) المصدر السابق»؛ مقدمة المحقق: 6 7. 
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ونجد للباحث نفسه رأيًا آخر أكثر صراحة من هذا الذي ذكر يرى بموجبه أن ظهور 
كتاب «فصوص الحكم» لم يكن مجرد طفرة في ميدان التأليف الصوفي عند ابن عربي لم 
تُسبق بتمهيدء فقد مهّد للأفكار الرئيسة فيه بعدد من مؤلّفاته الصغرى» ولكن أعظم تمهيد 
له كان في كتابه «الفتوحات المكية)”'". وعلى هذا فهو ينص صراحة بأن كتاب الفتوحات 
كان مهادًا نظريًا تفصيليًا سبق ظهور «فصوص الحكم» وهيّأ له» وهذا مما يصعب الأخذ 
به والتسليم له. فالسنة التي ألّف فيها كتاب «فصوص الحكم)» هي سنة سبع وعشرين 
وستماثة؛ كما نص على ذلك ابن عربي نفسه20. أما كتاب «الفتوحات المكية)» فقد مَرّ 
بمرحلتين زمنيتين قبل أن يصل إلى صورته النهائية التي وصلت إلينا. أما المرحلة الأولى 
فقد بدأها في مكة عام (599ه) وأتمٌ فيها النسخة الأولى من الكتاب عام (629ه) كما 
يبت ذلك الدكتور عثمان يحيى” محقق كتاب «الفتوحات المكّية» الذي لم يكتمل 
تحقيق الكتاب على يديهء فقد حالت وفاته دون ذلك. ويبدو من تعليق ابن عربى نفسه 
في نهاية كتاب «الفتوحات المكية أن هذه النسخة لم تكن النهائية للكتاب؛ فثمة نسخة 
أخرى فيها زيادات على النسخة الأولى» والنسخة الجديدة تمثل المرحلة الثانية. يقول 
ابن عربي في نهاية الكتاب: (انتهى الباب بحمد الله بانتهاء الكتاب. .. وهو النسخة 
الثانية من الكتاب بخط يديء وكان الفراغ من هذا الباب الذي هو خاتمة الكتاب يكرة 
يوم الأربعاء العشرين من شهر ربيع الأول سنة ستة وثلاثين وستمائة. .. وهذه النسخة 
سنكة وقلاتوت ميجلدا:وفيهنا “ؤنادات على التنبخة الأرى)!*. ويندى أن المرخلة العانية 
لتأليف الكتاب لم تكن في وقت قصيرء بل مَرّت بأكثر من سنة واحدة» فقد نصٌ الشيخ 
وهو في معرض الحديث عن الباب الخامس والتسعين بعد المائتين» وهو يمثل منتصف 
الكتاب تقريبّاء إذا علمنا أن الكتاب يقع في (560) بابّاء إذ يقرل: (ونحن اليوم في سنة 
أربع وثلاثين وستمائة)”©. ومن هنا يمكن القول بأن النسخة الثانية قد استغرقت وفنا ليس 
بالقصيرء وربما كشفت لنا هذه المدّة عن حجم الزيادات التي تحدث عنهاء التي فاتت 
النسخة الأولى من الكتاب. 


(1) ينظر: الفتوحات المكية لابن عربي/ مقال للدكتور أبو العلا عفيفي؛ منشور في سلسلة تراث الإنسانية؛ 
المجلد الأول: 160. 

(2) ينظر: فصوص الحكم: 47. 

(3) ينظر: الفتوحاث المكية/ تحقيق د. عثمان يحيى» مقدمة المحقق 1: 28. 

(4) الفتوحات المكّية 8: 389. 

: 457-54 البضا التابق‎  )5( 
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وزاد أحد الباحثين”'' سببًا آخر يمكن أن يكون وجيهًا في رد ما ذهب إليه الدكتور 
عفيفي في عد «الفترحات» تمهيدًا منطقيًا للفصوص!؛ إذ يرى أن ابن عربي لم يكن على 
هذا النحو من العقلانية والمنطقية فى جهوده فى التأليف؛ إذ لا يمكن أن نتصور قصدية 
واضحة وصارمة تجهله يهنا لأحد كنابيه بالآخر وبالأغضن: إذا علميا ها للتريحاك مه 
ميزة كبرى على غيره؛ إذ يُعد موسوعة شاملة للفكر الصوفي. وربما كان في الدافع الذي 
دفع أبن عربي إلى تأليف هذين الكتابين ما يمنع من القول بمثل هذه القصدية في التأليف 
الصوفي» فالكشف والإلهام ‏ كما ينص ابن عربي ‏ همأ المؤّجه الكبير الذي دعا به إلى 
وضع هذين الكتابين بإمداد إلهي”2 . 


(1) ينظر: شرح مشكلات النتوحات المكّية؛ مقدمة المحقق: 17. 
(2) ينظر: قصوص الحكم: 447؛ والفتوحات المكّية 1: 25: 79 .95. 
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المبحث الأول 


فصول الكتاب وأبوابه 


يُعدّ كتاب «الفتوحات المكية» واحدًا من أشهر المصنفات الصوفية التى وصلت 
إليناء وهو موسوعة تضمٌ كثيرًا من فروع الثقافة الإسلامية المتعدّدة فأنت تجد فيه حديئًا 
عن العباداتث وجوهرها وعن الفقه والتفسير والفلسفة واللغة والأدب» وكل ذلك بطبيعة 
الحال ‏ بمسحة صوفية فكرًا وقالبًا. يقول عبد الوهاب الشعراني (ت937ه): (اعلم يا 
أخي أنني طالعت من كتب القوم ما لا أجصيه وما وجدت كلامًا أجمع لكلام أهل 
الطريق من كتاب الفتوحات ال ش 

وقد جعلت سعة الكتاب وشموليته من الصعب على الدارس تعقب كل ما فيه من ' 
ا وأبوابه» ولكن هذا لا يمئع من محاولة الكشف عن تقسيم 
الكتاب على أجزاء كبيرة تنقسم بدورها على موضوعات متعدّدة ومتنوعة. 

ويمكننا القول بأن الكناب قل انعم على مهاد نري (تمهيد)» وستة 5-00 
أبوؤات الكتات وخائمة قصيرة ذيل بها الكتات» آما ما اضطلحنا عليه بالمهاد النظري فهو 
الذي سبق الحديث عن فصول الكتاب وأبوابه ‏ وهي التي تمثل النادة الأسناض 
للكتاب ‏ فقد ا أقسام؛ الأول منها سمّاه خطبة الكتاب» وتحدث فيها ابن 
عربي عن مسائل * شتى يصعب ربط بعضها ببعض على الرغم من محاولة بعض الدارسين 
تحليلها والوقوف على جزئياتها ان 31 وربما كان أهم ما في هذه الخطبة ا 
رمزيًا عن الحقيقة الوجودية» والحقيقة المحمدية» ونشأة الكون وظهور الكائنات. 

ولا بدَّ من الإشارة في هذا المقام إلى أن المؤلف قد نصّ في نهاية خطبة الكتاب 
على اسم الكتاب» إذ يقول: (وسمّيتها رسالة الفتوحات المكية في معرفة الأسرار المالكية 
والملكية)©. ومما يمكن أن يؤخذ على نشرات الكتاب المحققة أو غير المحققة أنها 


(1) الكبريت الأحمر في علوم الشيخ الأكبرء مقدمة المؤلف:7. 
(2) ينظر: هكذا تكلم ابن عربي: 105 -121. 
(3) الفتوحات المكية 25:1. 
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أخرجت الكتاب بعنوان «الفتوحات المكّية» فقط من دون الإشارة إلى بقية العنوان الذي 
نصّ عليه المؤلّفء إذ لم أجد فيما رجعت إليه من طبعات الكتاب من يشير إلى ذلك في 
صفحة العنوان”©. وقد وقعت خخطبة الكتاب في إحدى عشرة صفحة. وقد نصٌ ابن عربي 
على أن هذه الخطبة تمثّل الجزء الأول من أجزاء ما سميناه بالتمهيد» علمًا أن هذه 
الأجزاء الثلاثة التي شكلت التمهيد ليست معدودة ضمن فصول الكتاب الستة. 

أما القسم الثاني فهو الذي تحدث فيه ابن عربي عن فهرسة الكتاب» فيقول: (باب 
فى فهرسة أبواب الكتاب وليس معدودًا في الأبواب وهو على فصول ستة)”7» وهنا 
فهرس تفصيلي شامل لأقسام الكتاب التي وصلت عنده إلى فصول ستة توزعت عليها 
أبواب الكتاب العامة التي وصلت إلى (560) بابّاء كان أولها فصل المعارف وكان ثلاثة 
وسبعين بابّاء وتلاه فصل المعاملات ووقع في مائة وستة عشر بابًا ثم فصل الأحوال 
وجاء في ثمانين بابًا وتلاه فصل المنازل وانقسم على مائة وأربعة عشر بابًا ثم فصل 
المنازلات وكان في ثمانية وسبعين بابّاء والفصل الأخير هو فصل المقامات ووقع في 
تسعة وتسعين بابًا. وقد وضع ابن عربي فهرسًا تفصيليًا لكل جزئيات الكتاب» فكان كل 
باب من أبواب الكتاب له عنوان خاص بهء وهو لم يخرج عن هذا الطريق الذي وضعه 
في بداية الكتاب واختطه لنفسهء على الرغم من الاستطراد الكثير هنا أو هناك. 

والذي يمكن الإشارة إليه هنا أننا نجد أن ابن عربي يكاد يكون متفردًا في منهجه 
ها ف ذكر قرس تتميلى لكتابة ةهوف اكارة الكتايدة ولغلا 5 تحلهذا ابناندا 
في مؤلّفات قن فونه نوه أل اكوا بعده. بل لعلنا لا نجده في مصتفاته الأخرى. 

والسؤال الذي يعرضه بعض الباحثين” في هذه القضية هو هل أن هذا الفهرس 
لذ وضحة ادن كاعري كان نوافتكا تدز قبن البداءة قن مريء الافدببالمادة ال ورين 
أو كان تاليًا لوضع الكتاب؟ ليصل إلى القول بإمكائية أنه وضع الخطوط العامة للكتاب: 
ويعني ذلك الفصول الستة؛ ثم جاءت تفصيلات كل جزء في أثناء الكتابة والتحرير وأا 
كان الرأي فى ذلك؛ فالذي يثير دهشة القارئ هو هذا التسلسل المنطقى لفصول 
الكتاية» تالصو ريد تغادة بالمغازق الاسافية الكيبة"في جذابه الطريق ».ثم عرقي 
شيئًا فشيئًا عن طريق المعاملات والأحوال والمنازل حتى يصل درجة الترفي العالية التي 


(1) ينظر على سبيل المثال: الطبعة المحققة؛ الهيئة المصرية العامة للكتاب» وطبعة دار الكتب العلمية التي 
اعتمدناهاء وطيعة دار صادر. 

(2) الفتوحات المكية 1: 26. 

(3) ينظر: الفتوحات المكّية / تحقيق د. عثمان يحيى 31:1 مقدمة المحقق. 
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هي المقام. . وموضع الدهشة في الأمر أن المؤلفات الصوفية عاط لما بير ارس 
من الدقة والتبويب والتفصيل» خصوصًا إذا ما تذكرنا اعتمادها ل اه 
الذوق والتخيل والكشف. 

أما الجزء الثالث من أجزاء «التمهيد؛ فقد وضع له ابن عربي عئوان «المقدّمة) وهي 
التي يمكن آن تعد تمهيدًا حقيتيًا للدخول فى آبوات الكداب حسيما ينض على .ذلك 
المؤلئف نفسه؛ يقول ابن عربي في نهاية الجزء الأول من «التمهيد» : : (فلنقدّم قبل الشروع 
على أبواب هذا الكتاب بابًا في فهرست أبوابه» ثم أتلوه بمقدّمة في تمهيد ما يتضمنه 
هذا الكتاب من العلوم الإلهية الأسرارية» وعلى إثرها يكون الكلام على الأبواب على 
حسب ترتيبها في باب الفهرست إن شاء الله تعالى)”". 

وعد هذه المقدّمة أكبر الأجزاء الثلاثة حجمًا وأغزرها مادة» إيعالج فيه مسائل 
دقيقة ومتفرعة» وقد قرن في هذه المقدّمة بين نوعين من أنواع المعرفة أو العلم؛ معرفة 
إلهامية» وأخرى مكتسبة متعلمة» نشيدا بولا يزيد بيطاي زات 61 ه): .0 
ا ومسي ار الا ركنا 00 1 ثم أخذ يشرع في بيان 

الث أو م العلوم كلها عند يجب تحصيلها في عالم اسلا والتصوف” ال من 
علم العقل وهو الذي يحصل نتيجة نظر وبرهان ودليل» والثاني أرفع منه وهو علم الأحوال 
الذي لا سبيل له إِلّا بالذوق» فلا يقدر عاقل أن يحدّها أو يقيم على معرفتها دليلًا» والثالث 
علم الأسرار وهو فوق سابقيه؛ العقل والأحوال» ويختصٌ به النبي أصالة والولي تبعًا 
ومصدره الكشف والإلهام. م يحاول أن يذكر من الروايات عن السلف في علم باطن 
م ب لا ل ل وك جر ل 
إلى ما سيأتي به من أفكار وأقوال وأفهام. لبنتهي في ذلك | إلى رواية عن عبد الله بن عباس إذ 
قال في قول الله عَرْ وجل : أنه ألّى حَقَّ سم موت ون الْايضِ مهن برل الأ بيني !* : 
(لو ذكرت تفسيره لرجمتموني» وفي رواية لقاعم إني ني كافر )0 

وحتى يكون ما يقول به ويذهب إليه مقبولًا وغير مردود عليه فإنه يضَمن هذه 
النكدقة وعرة ضريكة إلى التودة: إلى كتانن اللاغر وغل الياخل عقيدية مه" .«ولينية أن 


(1) الفتوحات المكية 25:1. 

(2) المصدر السابق54:1. 

(3) ينظر: المصدر السابق 1: 54 55. 
(4) سورة الطلاق: الآية: 12., 

(5) الفتوحات المكّية 56:1. 

(6) ينظر: المصدر السابق 60:1 65. 


46 المقاربة اللغوية في الخطاب الصوفي الفتوحات الككية أنموذجًا 
كل ما يذهب إليه من فكر أو رأي إنما مرده إلى كتاب الله الذي يحوي جميع علوم 
الكون مستدلا بقوله تعالى : تا نا إلى الكتب عن و03 

والأمر الآخر الذي يثير استغراب القارئ ودهشته في هذه المقدّمة أنها حوت 
شهادة لابن بي اح عا ار سيا امزاسي ينات الكذان د فيا 
بالوحدانية لله سبحانه» وبالنبوة لمحمد وي ثم يقرٌ بعد ذلك بالأصول من العقيدة 
الإسلامية المتعلقة بالإقرار بالموت والبعث 8 والعقاب والجنة والنار والشفاعة20. 
ومثار الاستغراب أن مثل هذه الشهادات ليس كدان في مقدّمات المصنفات من الكتب» 
ولعل مرد ذلك أن الشيخ أراد أن يدفع عن نفسه تهمة يتوقع أن يُرمى بها كما رمي بها 
غيره ‏ فوصل الأمر في بعض الأحيان إلى تكفير المتصوفة أو صلبهم. فهو يريد من هذه 
الشهادة الإقرار بأن المتصوفة يؤمنون بظاهر الشريعة وباطنهاء إذ لا تقبل عندهم حقيقة لا 
تنهض بها شريعة كما سيأتي. وربما كان بسبب الخوف من مثل هذه التهم كان أخفى عقيدته 
الخاصة التي يعبر عنها بعقيدة الخلاصة أو الخواصء وجعلها مبدّدة في فى أبواب الكثاب 
المختلفة كما ينصٌ على ذلك في المقدّمة”©. 

وبانتهاء هذه المقدّمة الطويلة يدخل أبن عربي إلى فصول الكئاب وأبوابه كما 
0 الذي وضعه متناولًا إياها بابًّا بابًا من غير تقديم أو تأخيرء على 
اتوت نه أطال الحديث في باب من الأبواب واستطرد كثيرًا حتى أنساك أنه يتحدث 
: فيه أو اختصر الحديث في باب آخر. 

معد لود جر د اي ا ار الارتقاء 
الروحي عند الصوفية» أو مراحل الطريق التي يسلكها المريد وصولا إلى الله سبحانه, 
على الرغم من أن كثيرًا من جزئيات هذه المراحل وتفصيلاتها لم يقل بها غيره من 
الصونية وَمَنّْ تر للجديث عن خطوات الفريزةة, لل اانه م 
مرحلة الإشراق والسلوك إلى مراحله المتقذمة عند ابن عربي حتى كاد يكون علمًا هو 
الذي دعاه إلى مثل هذه التفصيلات فضلا عن ثقافته الموسوعية وترحاله الطويل وغير 
المنقطع الذي لا نكاد نجده عند غيره. 

وتبدأ فصول الكتاب بفصل المعارف التي تُعدٌ ضرورية للصوفي» وهذه المعارف كثيرة 


(1) سورة الأنعام: الآية: 38,. 

(2) ينظر: الفتوحات المككية 1: 62 65. 

(3) ينظر: المصدر السابق 1: 65. 

(4) ينظر في ذلك على سبيل المثال: الرسالة القشيرية. 
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ومتنوعة وتشمل العلم بالحروفء وجزئيات اللغة ‏ كما ستأتي ‏ وكثير من علوم الصوفية» 
ومعارف أخرى تتعلق بعلم الشرائع وأسرار كثير من جزئيات الفقه الإسلامي بعد التفصيل 
في شرح المسألة الفقهية موضع البحث. ويأتي ثانيًا فصل المعاملات» وهو الذي يبين 
للسائل ما ينبغي أن يلمٌ به من تجارب صوفية كي ينمو تدرجه الروحي وتستكمل ملامح 
شخصيته السالكة» كالحديث عن التوبة والخلوة والمجاهدة والزهد والفتوة. .... 

ويأتيى بعد ذلك فصل الأحوال ويريد بها العوارض والطوالع التي ينفعل بها 
الصوفي السالك في طريق وصوله إلى الله سبحانه» كالحديث عن السفر والمقام والمكان 
والمشاهدة والمكاشفة. ثم ينتقل إلى فصل المنازل؛ وهي المعالم التي يقف بها مع 
الحبيب فى أرض الغربة» ويأتى بعد الفصل الخامس للحديث عن المنازلاات وهى 
مراطن اللعاء النحالة بيو العيد فى امتغردف ولحو كن ةرياص أغيرا الفصنر 
السادس للتفصيل في المقامات التي تمثّل الآفاق العلوية للصوفية والتي تنتهي إليها 
أقدارهم وتتألق شخصياتهم» ليكون لكل منهم مقام لا يصل إليه غيره. وهم بذلك لا 
يتساوون في مقاماتهم فكل واحدٍ منهم له مقام بحسبه. 

وعلى الرغم مما لمسناه عند ابن عربي من دقة واضحة في تقسيم الكتاب على 
فصول وأبواب» والتزامه بذلك على طول الكتاب فقد أوقع نفسه في اضطراب لم يكن 
مسوَّعًاء وقد تبعه في هذا الاضطراب الدكتور عثمان يحيى الذي حقّق قسمًا لا بأس به 
من الكتاب» وقد وقع هذا الاضطراب في أمرين: 

الأول: أنه ذكر في نهاية الكتاب» وفي الخاتمة تحديدًا أنه قد قسّم الكتاب على 
سبعة وثلاثين مجلدّاء كان سمّاها في أثناء الكتاب بالأسفارء إلا إنه لم يلتزم بذكر هذه 
الأسفار إلا في السفر السابع - بحسب اصطلاحه ‏ أما الأسفار الستة الاولى فلم يشر 
إلى بداية كل منها أو نهايته» ولم أقف في الحقيقة بعد التدقيق الطويل على معيار كان 
جعل المحقق يقسم مادة الكتاب ‏ قبل السفر السابع ‏ على الأسفار الباقية» خصوضًا إذا 
تذكرنا أن ابن عربي نفسه لم يذكر ذلك؛ ونحن لا نجد حتى في الطبعة المحققة من 
الكتاب ما يشير إلى ذلك» اللهم إلا فرضية ربما كان اعتمدها الدكتور عثمان يحيى 
وقسم عليها الأسفار الستة الأولى وسنأتي إلى ذكرها لاحمًا. 

والثاني: أنه قسم مادة الكتاب مع تقسيمه السابق لها على فصول وأبواب» 
على أجزاء أيضّاء ولكنه في الحقيقة لم يذكر المعيار الذي على أساسه قسمت مادة 
الكتاب على هذه الأجزاء» إذ لم ينص على ذلك؛. ولم نلمس من خلال قراءة 
الكتاب ما يوضح طبيعة هذا التقسيم الجديد» هذا من ناحية؛ ومن ناحية أخرى فإننا 


48 القاربة اللغوية في الخطاب الصوفي الفتوحات المكية أثموذجًا 
نرى أنه قد توقف عن ذكر الأجزاء الأخرى التالية للجزء السادس والعشرين بعد 
المائة» وهو الجزء الأخير من السفر الثامن عشر”"» فقد بدأ السفر التاسع عشر من 
دون ذكر للجزء الذي وصل إليه؛ إذ توقف هنا ذكر الأجزاء”©. وعلى الرغم من ذلك 
فإننا نجد أن مجقق الكتاب الدكتور عثمان يحيى يذكر أن أجزاء الكتاب قد وصلث 
إلى مائتين وتسعة وخمسين جزءًا» وهذا ما لم نجده في المطبوع من الكتاب» ولم 
نجد لابن عربي عبارة أو إشارة تؤيد ما ذهب إليه المحقّق. 

يقول الدكتور عثمان يحيى في مقدّمة السفر الأول من الفتوحات: (وقد قسم 
شيخنا سفره هذاء وكذلك باقي أسفاره إلى سبعة أجزاء)”©: ثم يذكر في مقدّمة السفر 
الثاني بأن تقسيمه؛ أي المحقق (للفتوحات إلى أسفار فأجزاء تضم جميع فصول الكتاب 
وأبوابه هو تقسيم الشيخ الأكبر نفسه لنسخته الثائية من الفتوحاتء. الأمر الذي غفل عنه 
في نسخته الأولى؛ ويبلغ عدد أسفار الكتاب بكامله سبعًا وثلاثين سفرًاء أما أجزاؤه فهي 
نسع وخمسون ومائتا جزءء كل سفر في سبعة أجزاء)””. وهذا الذي يذهب إليه المحقق 
من تقسيم الكتاب على هذه الأجزاء واحتواء كل سفر على سبعة أجزاء لم يشر إليه 
المؤلف من قريب أو من بعيد» يزاد على ذلك أن فى بعض الأسفار التى التزمت تسمية 
رقم الجزء الذي تم الوصول إليهء قبل أن تتوتف هذه العملية خروجًا على هذا الذي 
حدّده المحقق في تقسيم السفر الواحد على أجزاء سبعة» فضلا عن أن الأسفار الستة 
الأولى لم تتضح ملامح بدايتها ونهايتها كما أسلفناء فالسفر الرابع عشر قد تكرّن من 
عشرة أجزاء لا سبعة فقد ابتدأ بالجزء الثامن والتسعين وانتهى بالجزء السابع بعد المائة 
فى النسخة المطبوعة»: ومن تسعة أجزاء فى النسخة المحققة إذ ينتهى هذا السفر فيها 
بالجزء السادس بعد الماثة. وعلى الرغم من ذلك يقول: (يتألف هيكل السفر الرابع عشر 
كمعظم أسفار الفتوحات المكّية من ثمانية أجزاء)!©. وقد جانبه الصواب في ذلك» 
فالأجزاء في نسخته المحققة ذاتها وصلت إلى تسعة أجزاءء والأبعد من ذلك أنه يذكر 
أن هذا السفر كغيره من حيث تألفه من ثمانية أجزاء وكأنه أدار ظهره لما ذهب إليه سابقًا 
في أن كل سفر من أسفار الكتاب يقع في سبعة أجزاء كما نقلنا عنه قبل قليل. 

والذي يبدو:من تقسيمه أسفار الكتاب على سبعة أجزاء لكل سفر أن هذا 


(1) ينظر: الفتوحات المكية 4: 128. 

(2) ينظر: المصدر السابق 300:4. 

(3) الفتوحات المكية/ تحقيق د.عثمان يحيى» 30:1 مقدمة المحقق. 
(4) المصدر السايق»؛ 2: 21. 

(5) المصدر السابق 45:14 مقدمة المحقق. 
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الصنيع هو من مخيلة المحقق الذي افترض ذلك من أجل أن تخرج النسخة المحققة 
من الكتاب بشكل يبدو أكثر تنظيمًا من جهة؛ وللتخلص من إشكالية عدم وضوح 
معالم الأسفار الستة الأولى. وإلا فالاضطراب واضح في الحديث عن تقسيم الكتاب 
على وفق هذه الأجزاء. ش 
والذي لا بدّ من التنويه إليه هنا أن المطبوع من الكتاب ‏ وأعني بذلك النسخ 
المنشورة غير المحققة ‏ اعتمد على النسخة الثانية التي هي بخط المؤلّفء التي أشار 
إليها المحقق» واعتمدها في التحقيق؛ وهي نسخة ينصٌ فيها ابن عربي على أنها تشتمل 
على ما لم تشتمل عليه النسخة الأولى من الكتاب» والتي ربما لم ثر النور إلى الآن. 


50 المقاربة اللفوية في الخطاب الصوفى الفتوحات المكية أثموذجا 


المبحث الثاني 


الكشف والالهام وأثرهما في المنهج: 


ا 00 
فصول وأبواب» وسير المؤلف على هذا التقسيم المنطقي حتى آخر الكتاب» وهو مما 
كينب الكداب فين منوجية رعلا امع اما لله من التيدة التكزية», فنا تلمع مفارقة ل 
يمكن تجاهلها في طريقة تأليف «الفتوحات المكّية» فابن عربي يصرّح في غير موضع من 
كتابه بأنَّ طريقته في التأليف» بل وطريقة غيره من المتصوفة إنما تعتمد على الكشف 
مار وول ا ل ل ا و ا وإن 
كثيرًا مما يرد في مصنفاتهم إنما هو من قبيل الكشف الإلهي والإلهام أ والرؤى في 
المنام؛ وهي المبشرات التي يعتمدون عليها كثيرّاء ويعدّون كثيرًا مما يرد عليهم من 
أحوال إنما هو بوحي يتلقونه في هذه الرؤى النومية بل ربما كانت الرؤيا هي الباعث 
على التأليف كما ذكر في تأليف كتاب «فصوص الحكم»» وعلى هذا يبدو أن الكشف 
عند الصوفية هو واحد من أهم ملامح المنهج عندهم إن لم نقل إنه منهج قائم بذاته. 
سكي ساك لوا لم رودي في مصنفات خاصة 
حتى دخل - في بعيض الأحيان - في ترتيب هذه الموّاد أو تلك في هذا الكتاب أو ذاك. 


وإذا فاتشنا «الفتوحات المككية» للوقوف على مصاديق ذلك فيه فإننا نفاجأً بأن ما 

ورد في خطبة هذا الكتاب قبل الخوض في تفصيلاته وتفرعاته إنما هو من إلهام حصل له 

في مشهد نومي» وكا يصون يزيا تو لخن المتافي: إلى المزيد امن هذ القبيل في 
الآني من الكتاب. وبعد سرده لجزئيات هذا المشهد النومي ولقائه فيه بالنبي ييه وكثير 

من الرسل» ومن أمة محمدٍ التي هي خير الأمم» وما دار من حوارات طويلة كان هو طركا 

في كثير منها”''؛ يصرّح بأن ما وصل إليه من إفاضات روحية عرفانية هي التي شكّلت مادة 


(1) ينظر في تفصيل هله المسألة: القتوحات المكّية 1: 16 -20. 
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هذه الخطبة أو جزءًا كبيرًا منها. يقول: (ثم رددت من ذلك المشهد النومي العلي إلى العالم 
السفلي فجعلت ذلك الحمد المقدس خطبة الكتاب؛ وأخذت بتتميم صدره)20. 


ولا يُخفي ابن عربي الحديث عن قضية مهمة تحدث عنها غيره من المتصوفة وهي 
. تعلق بتلقي العلوم عن الله سبحانه وتعالى كشفًا وإلهامًا بلا واسطة من أجدء فهم لا يميلون 
كديرا إلى القول بما ذهب إليه غيرهم» فيقول مثلًا في حديثه عن أسرار حروف العربية: 
ومراتبهاء بعد أن أطال الحديث وتوسع فيه وكأنه يعلّل إسهابه في ذلك : (فمن كان يأخل 
عن الله لا عن نفسه كيف ينتهي كلامهء أبدًا. فشتان بين مؤلّف يقول: حدثني فلان كله عن 
فلان مأ وبينَ مَنْ يقول: حدثني قلبي عن ربي» وإن كان هذا رفيع القدر فشتان بيئه وبين 
من يقول حدثني ربي عن ربي؛ أي حدثني ربي عن نفسه. .. وهذا هو العلم الذي يحصل 
للقلب من المشاهدة الذاتية التي منها يفيض على السرّ والروح والنفس)7©. 

وينصٌ في مناسبة أخرى على أن مؤلّفه هذا اعتمادًا على ما ذُكر دوقيو لير انتما 
جرى عليه غيره من المؤلفين في التقصي والتتبع؛ ل هذا وغيره لا يجري 
مجرى التواليف» ولا نجري فيه مجرى المؤلّفين» فإن كل مِؤَّلِفِ إنما هو تحت اختياره وإن 
كان مجبورًا في اختياره: أو تحت العلم الذي يبثّه خاصة» فنا ركان ها اده 
أو يلقي ما يعطيه العلم وتحكم عليه المسألة التي هو بصددها حتى تبرز حقيقتهاء ونحن في 
تواليفنا لسنا كذلك وإنما هي قلوب عاكفة على الحضرة الإلهية» مراقبة لما ينفتح له الباب» 
نقبراخالية امن كل عكم)*'. على هذا فإن ما كنت في هلا الكتاب إتيا هو من إقلاة إليي 
وإلقاء رباني أو نفث روحاني» وكل ذلك إنما يأتي له بحكم وراثته للأنبياء» والتبعية 
لهم فالأولياء ورثة الأنبياء ‏ لا بحكم الاستقلال عنهه!*) 

ولم يقف الأمر عند هذا الحد» بل تعدّاه إلى وجود دور لهذا الكشف في 
ترتيب أبواب الكتاب وتقديم بعضها وتأخير آخرء إذ يرى ابن عربي أن ترئيب أبواب 
الفتوحات المكية لم يكن عن اختيار منهء أو نتيجة نظر فكري» وإنما أملاه عليه 
الحق سبحانه وثعالى على لسان ملك الإلهاء” . فالباب الثامن والثمانون الذي 
يتحدث عن أسرار أصول الأحكام كان ا يتقدذم ليكون في أول الحديث 


(1) الفتوحات المكية 20:1. 

(2) المصدر السابق 94:1. 

(3) المصدر السابق 97-96:1. 
(4) ينظر: المصدر السابق 233:6. 
(5) ينظر: المصدر السابق 245:3. 
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عن العبادات قبل الشروع في تفصيل الحديث فيهاء ولكن هكذا وقع الأمر بتدخل 
إلهي كان وصل إليه عن طريق الإلهاه”" 

وقبل اذ حي اليك عر عله ماله اك بين ضار الى كاله عار فر اهمه 
كان غفل عنها بعض دارسي أبن عربي” 4 فهو مع إلحاحه وتأكيده على قضية الكشف 
والإلهام وأثرها في التأليف عنده؛ وخصوصًا في «الفتوحات المكية» لكنه لا ينكر الحاجة 
في كثير من الأحيان إلى ميزان آخر يتعلق بمعرفة المقدّمات من العلوم بعد تصحيحها ‏ كما 
يشترط» إذ يقول: (ليس من علوم الفكر هذا الكتاب» وإنما هو من علوم التلقي والتدلي» 
فلا يحتاج إلى ميزان آخر غير هذاء وإن كان له به ارتباط» فلا يخلو عن جملة واحدة» 
ولكن بعد تصحيح المقدّمات؛ من العلم بمفرداتها بالحدٌ الذي لا يمنعء والمقدمات 
بالبرهان الذي لا يدفع)”©. فالرجل مضطر مع كل ما قال به من اعتماده الكشف إلى اللجوء 
إلى مقدّمات العلوم العقلية لإثبات فكرة أو نفي مسألة هنا أو هناك. والأبعد من ذلك في هذه 
ع م ل بم ا يور 
أحاديث أو روايات يريد الإفادة منها خدمة لما يريد الوصول إليه من معنى» فيقول فى حديثه 
عن مقام الصادقين: (إنك لو حكيت كلامًا عن أحدٍ كان بالفاء فجعلت بدله واوًا لم تكن من 
هذه الطائفة» فانظر ما أغمض هذا المقام وما أقواه؛ فإن نقلت الخبر عن المعنى تُعرّف 
السامع أنك نقلت عن المعنى فتكون صادقًا من حيث إخبارك عن المعنى» ولا تُسمّى صادمًا 
من حيث نقلك لما نقلته» فإنك ما نقلت عين لفظ مَنْ نقلت عنه؛ ولا تُسمّى كاذبًا فإنك قد 
عرّفت السامع أنك نقلت المعنى ٠‏ فأنت مخبرٌ للسامع عن فهمك لا عَمّْن تحكي عنه» فأنت 
صادق عنده في نقلك عن فهمك لا عن الرسول أو من تُخبر عنه أنَّ ذلك مراده بما قال 
فالصدق في المقال و 


وتكمن أهمية هذا النص وخطورته في جانبين؛ الأول منهما الدقة والتشدد 
الذي يطلبه في عملية نقل ما يريد من قولٍ أو حديث عن الآخرء فلو أبدلت من 
النص المنقول حرفًا ما كنت نافلا نصّ الحديث بل معناه؛ أي فهمك أنث» وهذا 
يكشف عن رؤية منهجية تصدر عن فهم عميق لأهمية التعامل مع الآخر والتناص 


(1) ينظر: الفتوحات المكّية 245:3. 

(2) ينظر مثلًا: مقدمة د.يوسف زيدان في تحقيقه لكتاب شرح مشكلات الفتوحات المكية: وكتاب: هكذا 
(3) الفتوحات المكية 261:1. 

(4) المصدر السابق 3: 43. 
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معهء وربما كان لكثرة الأوراد والعبادات والسلوك الصوفى أثر فى توخى هذه الدقة 
المطلوبة في النقل. والجانب الثاني الذي يكشف عنه النص هو أهمية الخطاب الآخر 
عند المتصوفة وكيفية التعامل مع هذا الخطاب. وأهمية المفردات اللغوية التي تشكل 
بنية هذا النص المنقول أو ذاك» فتغير حرف أو كلمة فى النص لا بدَّ من أن يؤدي 
إل إشراركفي عملية إنقاج المي الذي جو بالنسن من اجلد وهنا بسالة مه: 
جدّاء هي أن هذا المعنى الذي نقل إنما كان على وفق رؤية الناقل للنص»وليس 
بالضرورة أن يكون حقيقة ما يبوح به النص» وهنا يدخل القارئ في عملية صنع 
النص بوصفه منتبًا للمعنى مع النص نفسهء وهو مما يدخل في صلب عملية التأويل 
الذي يكون فيه المتلقي طرفا أساسيًا إلى جانب النص في تكوين الخطاب» فأي نص 
من النصوص لا يجد تحققًا فعليًا إلا مع وجود المتلقي. - 

وإذا عدنا إلى قضية الكشف وأثره في التأليف بوصفه جزءًا من آليات المنهج. 
وحاولنا إيجاد تفسير لقول الصوفية بالاعتماد عليه في تأليفهم» فإننا يمكن أن نرده ذلك 
إلى عاملين؛ الأول منهما متعلق بدرجة النقاء الروحي الذي يحصل للصوفي في أثناء 
ترقيه وتدرجه في الالتحاق بالله سبحانه عن طريق الرياضات المختلفة والسلوك الذي 
يؤدي به إلى مثل هذا الإشراق الروحي والنفسيء وهم من خلال ذلك قد تنفتح أمامهم 
أبواب فهم ما أو تصور أو توجيه لمسألة أو أخرى» ويطمعهم في ذلك أن الله عرّ وجل 
قد أوحى إلى كثير من خلقه؛ فقد أوحى إلى النحل» وإلى الحواريين» وإلى أم موسى 
من قبل”'"؛ فلماذا لا يمكن أن يوحي الله إليهم؛ وهم خُلْصٌ عبيده وأوفاهم على وفق ما 
يرون هم في أقل التقديرات. والعامل الثاني الذي يمكن تفسير هذه الظاهرة به هو 
عامل نفسي كان دفع بالقوم إلى القول بأن علومهم التي يأتون بها ويذيعونها بين الناس 
إنما هي علوم يتلقونها عن الله سبحانه وتعالى ‏ كشفًا وإلهامًا - وهي تميل إلى فهم 
الباطن من أمور الدنيا والدين» وربما كان قولهم هذا مما يمكن أن يحقق مقبولية عند 
الآخر الذي يمكن التجرد عنه» واستحضاره في أثناء التأليف ‏ لما يقولون ويعتقدون» 


3 


فضلًا عن إثبات عجز غيرهم عن الإتيان بمثل ما يأتون به. 


(1) فقد وردت هذه المعانى قرآنيًا فى سورة النحل : الآية 68» سورة المائدة الآية: 111 وسورة القصصص: 
الآية 7 ...على التوالى: 
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المبحث الثالث 


الوضوح والغموض في الأسلوب 


إن الكشف عن ملامح اللغة» أو الأسلوب الذي ينتج نصًا معيئا يقتضي في 
بداية الأمر البحث في الأبعاد المعرفية والفكرية التي تشكّل النص في ضوئهاء أو 
التي يريد النص الوصول إليهاء ومن دون الكشف عن هذه العلاقة التي تربط لغة 
النص بموضوعهء أو إشكالياته بصورة عامة ولحت في نه النضي ضويا من 
التخمين. ولما كانت اللغة في حقيقة الأمر تعبيرًا عن الفكرء ذف فمن المهم جدًا تحليل 
العلاقة بين اللغة بوصفها نسقًا من الرمبوز والإشارات اللخوية بحسب تعبير 
بو 137 .وس الفكر يوصلة تسكا عق الإذواكات والعسكلات: يؤمن هنا يدو ضروونا 
ربط المائز الأسلوبي المهيمن على لغة «الفتوحات المكّية» ونعني به «الوضوح 
والغموض» معّاء بطبيعة الفكر الصوفي الذي أنتج هذه اللغةء أو الذي عبرت عنه 
هذه اللغة» التي وصفت في كثير من الأحيان بالجنوح إلى الشطح والخيال والتعويل 
على التوق يعيةا عق كل ضابط سكن أن يقطر توعد العا لي 
ويمكن القول بأن لغة النص الصوفي قد مرّت بمراحل تطورية حتى وصلت إلى 
ما وصلت إليه عند ابن عربي؛ وذلك له علاقة ‏ بطبيعة الحال ‏ بجوهر التصوف» 
وتطور فهم هذا المنهج الجديد في السلوك والتعامل؛ فقد بدأ التصوف شلوك 
ومعاملة» وانتهى مدرسةء ومن هنا يمكن أن نفهم هذا التطور الذي طرأ على لغة 
المتصوفة وأسلوبهم في التأليف». فكان التحول من الوضوح في القصد واللخة.» وهو 
كان سمة نثر صوفية الدور الأول تدريجيًا ‏ إلى الغموض الذي ظهر عند متصوفة 
القرن الثالث الهجري”” 2 ويمكن هنا قبول ما ذهبت إليه الدكتورة سعاد الحكيم من 
(1) ينظر: علم اللغة العام 84 85. 


(2) ينظر: في التصوف الإسلامي وتاربخه: 77» والرمز في الأدب الصوفي: 6. 
(3) ينظر: النثر الصوفي» دراسة فتية تحليلية: 56. 
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أن التصوف عند ابن عربي قد انتقل من طور المعاملة إلى طور الكشف والإلهام. 
ارات الك سر ررحم في للد الى تاليا جما ا ار ومع 
كل هذا التحول الذي أصاب لغة المتصوفة» ونزوعهم نحو الإشارة والرمزء 
والغموض» فإن الوضوح في التعبيرء بوصفه ملمحًا أسلوبيًا لم يغب عن المصنفات 
التي كان الغموض رائدهاء إذ لم يقتصر الوضوح على مرحلة من مراحل تطور النثر 
الصوفي دون أخرىء بل هو موجود في المراحل كافة27. 

والمتصوفة بشكل عامء وابن عربي بشكل خاص - قد حاولوا إنتاج نوع جديد من 
المعرفة أو الفهم للمشكلات الكبرى التي سعت الشريعة الإسلامية إلى إيجاد حلول لهاء 
وهذه الحلول كانت عقلية حيئاء وذات بعد ميتافيزيقي حيئًا آخرء وذلك على المستويين 
الشدف والعدئ علق عد ستواى وقل سق المترنية فى :هله الصبالة التقياء والمتكليون 
والفلاسفة. وجوهر الأمر عند المتصوفة ‏ إنهم يرون أن كل جزئيات الشريعة ببعديها 
العقدي والعبادي. إنما هي ندور في فلك قضية جوهرية واحدة؛ وهي قضية التسحاق 
المخلوق بالخالق؛ والنسبي بالمطلق؛ فحقيقة الإنسان تبحث دائمًا عن التحليق في 
المثال :وضولة إلى لان ان الكنان وير ل إلى"المللق لذ هو لله ”سيحاتة رتنا 
وجدنا في حركة الإنسان المريد - بحسب أبن عربي من المعارف إلى المعاملات 
فالأحوال ضر إلى المقامات خريطة طريق للوصول إلى هذا الهدف الأكير. 

وهنا كانت نوسني ذلك ال ا 1 
والغموض حيئا آخر نتيجة لهذه الرؤية في الفهم» أو المقترح في حل هذه المشكلات التي 

حاولت الشريعة إيجاد حلول لها . لتكون الرؤية الصوفية في فهم مقاصد الشريعة استكمالا 

للرؤى التي سبقتهم في ذلك» بعد هضم الجهود السابقة واستيعابها درسًا وتحليلاء لاستكناه 
باطن الشريعة بعد أن اتضح كثير من ظواهرها عند الفقهاء والمتكلمين. 

وإذا أردنا تفسير ظاهرة هذا الامتزاج الأسلوبي بين التصريح والتلميح؛ أو بين 
الوضوح والغموض في نصوص الفتوحات المكّية فإنه يمكن القول بأن ثمة عوامل متعددة 
يمكن أن تكون منفردة أو مجتمعة هي التي أدّت إلى مثل هذا التحول حتى في الباب 
الواحد أو المسألة الواحدة» والذي لا بِدَّ من الإشارة إليه في هذا المقام أن هذا الملمّح 
الأسلوبي لم يكن غاية بح ذاته؛ بل هو وسيلة اقتضاها المنهج الصوفي وطبيعة المادة 
التي يريد ابن عربي التفصيل فيهاء يقول: (اعلم أيها الولي الحميم أيّدك الله بروح 


210 ينظر: ابن عربي ومولد لغة جديدة: 35 36. 
(2) ينظر: النثر الصوفي دراسة فنية تحليلية: 73. 
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القدس وفهمك أن الرموز والألغاز ليست مرادة لأنفسهاء وإنما هي مرادة لما رمزت له 
ولما ألغز فيهاء ومواضعها فى القرآن آيات الاعتبار كلهاء والتنبيه على ذلك قوله تعالى : 
ويرك الأَمَيَدلُ تَضرثها إلئَيته700©. وعلى ذلك فهو منهج قرآني ‏ كما سيأتي - اتبعه 
ابن عربي غرضه منه الاعتبار والتفكر والتدبرء وترك دائرة الفهم مفتوحة أمام المتلقي 
ليكون هو الجزء الآخر المشارك في عملية صنع المعنى إلى جانب النص نفسهء وليكون 
هو جزء من النص وتأويله» وليس قارئًا استهلاكيًا , يستقبل ما يُلقى إليه 

وقضية أخرى تقتضي الإشارة إليها وهي أن ابن عربي لم يلتزم منهججا واضحًا في 
التحول من التصريح إلى الرمزء أو بالعكس» فتراه تارة يبدأ بشكل واضح لا لبس فيه 
ناقلا لك ما يقول به عامة المسلمين في المسألة موضوع البحثء ثم ينتقل بالقارئ 
تدريجيًا إلى دائرة المعنى الذي يريد» ليدخلك في باب الرمز الصوفي في التعبير» وتارة 
أخرى يبدأ الا 0 
الرمز والإشارة كثيراء» ليقول ما يراه هو أولاة ثم يحاول تفسير هذا الذي ذهب إليه 
مستخدمًا كل ما يمكن توظيفه من وسائل الفهم المعرفية» لغوية كانت أو غير لغوية» 
وهكذا ينتقل من التلويح إلى التصريح. 

ومسألة ثالثة تبدو الإشارة إليها هنا ضرورية» وهي تتعلق بطبيعة اللغة التي يتكلم بها 
ابن عربي» فهي لغة لا يمكن القول الها تعمى إلى افرع من تروع المطرفة ايلات ب خالسق 
في اللغة الصوفية ليس بعيدًا عن لغة الفقهء أو أهل الكلام» أو لغة أهل الحديث أو 
الفلاسفة؛ ويمكن القول بأنها خليط من ذلك كله فوق أن هويتها الأساسية هي الهوية 
الصوفية العرفانية التي لها مفرداتها ومصطلحاتهاء وعلى ذلك فهي ليست لغة فلسفية بحتة 
(فاللغة الفلسفية تكوّنت تحت تأثير نصٌ غير إسلامي وغير عربي» وهي ترجمات نصوص 
أفلاطون وأرسطو وأفلوطين»؛ على حر اد لد اوري اوح ا لكا لادان ايع لل 
إسلامي عربي هو القرآن الكريم)*7 ل عرسي ماو من 
للغة الفلسفية ليست ببعيدة عن النصوص الدينية القديمة» فمأ جاء يه أفلاطون وأرسطو ليس 
ببعيد عن التأثر بنصوص دينية سماوية» | إن لم تكن هي بذاتها نصوضا دينية. 

أما أهم العوامل التي أدّت إلى حضور هذه الظاهرة في الفتوحات فيمكن إجمالها 
الاق : 


(1) سورة العنكبوت: الآية: 43. 
(2) الفتوحات المكية 1: 287. 
(3) ابن عربي رمولد لغة جديدة: 30. 
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1 إن الخطاب الصوفي عند ابن عربي لا يمكن القول بأنه توجّه إلى طبقة واحدة من 
الناس» ل 0 فمصنف بهذا الح رسيي وشموليته لكثير من أبواس 
المعرفة الإسلامية لا يمكن أن نعدم فيه جانبًا إبلاغيًا موجهًا للآخرء فهو ليس خطابًا منغلمًا 
على الذات (فالتجربة الصوفية في جوهرها سه اا برس ' 
كله وهذا الانفتاح مرهون بالقدرة على التواصل بين الأنا والكون الذي هو جزء منه)!؟ 
وربما كانت طبيعة هذا الانفتاح على الآخر استدعى مراعاة تنوع أشكال الخطاب»؛ 5 
لمقام المتلقي ؛ وما هو عليه من درجة استقبال هذه الفكرة أو تلك 

2 والعامل الثاني يعود إلى توظيف المتصوفة لمفهومي «العبارة» و«الإشارة»؛ وما 
لذلك عندهم من علاقة بالخطاب القرآئي الذي يعتقدون أنه لم يكن بمستوى إفهامي 
واحدء. فهو يكشفف وبصرح من ناحية» ويخفي ويومئ من ناحية أأخرى» وهذا له علافة 
وثيقة بالقول بظاهر القرآن الذي يعرفه العوام, وباطئه الذي خص به اله لمن عله 
وخواصه. ويشجعهم على هذا الذي ذهبوا إليه انفتاح دلالة النص القرآني» وإمكانية 
تعدّدها تعدّدًا لانهائئًا (فكلمات القرآن المعدودة المحصاة فى ذاتها تشير إلى معان 
وزلالات مدروية لا عقن وسككة) كرن تأورلوت العصيرنة للقران قابعة من نيهم 
للإشارات المدلول عليها في العبادات» وذلك لقدرتهم على النفاذ من ظاهر اللغة 
الوضعية إلى باطن اللغة الإلهية في بنية الخطاب). وهذا الظاهر والباطن الذي اعتمده 
المتصوفة وقالوا بتحقّقه في النص القرآني الكريم هو الذي جعل الخطاب اللغوي في 
«الفتوحات المكّية» خطابًا منفتسًا على دائرة الوضوح بما يقابل العبارة (الظاهر). 
والتلميح بما يقابل الإشارة (الباطن). يقول ابن عربي في اقتداء الصوفية بهذا المنهج ‏ 
وهو ستر المعرفة عن طريق الإشارة: (واقتدوا بذلك بسئن الهدىء فإن الله كان قادرًا 
على تنصيص ما تأوله أهل الله في كتابهء ومع ذلك فما فعل»؛ بل أدرج في تلك الكلمات 
الإلهية التي نزلت بلسان العامة علوم معاني الاختصاص التي فهمها عباده حين فتح لهم 
فيها بعين الفهم الذي رزقهم)77 . 

وكما أن الخطاب القراني لا تعارض فيه على مستوى «الظاهر والمامن فكلاهما 
مطلوب وله مَنْ يصل إليه؛ فالخطاب الصوفي لا يُنصور أن فيه ثمة انفصالا أو : تعارضًا أو 
تبايئًا بين أشكال الأداء اللغوية» فتراه ينتقل من أسلوب إلى آخر على وفق ما تقتضيه طبيعة 


داق هكذا تكلم ابن عربي : 09 
(00: المصضدز السابق: 9291 
(3) الفتوحات المكقية 421:1. 


-. 
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المقام؛ وربما على وفق ما يستدعيه طبيعة الحال الذي عليه الصوفي نفسهء إذا ذهبنا إلى ما 
ذهبوا إليه من وجود الكشف بوصقه موجها وباعثًا من بواعث الأداء والدلالة. 


وقد أفرد ابن عربى بابين كاملين من أبواب كتابه للحديث عن «الإشارات)0() 
و«اللطائف)20 بوصفهما نوعين من أنواع الأداء اللغوري للخطاب الصوفي 


والإشارة عندهم إيحاء بالمعنى من دون تعيين وتحديد» يقول ابن عربي: 
(الإشارة عند أهل طريق الله تؤذن بالبعد أو حضور الغيرء قال بعض الشيوخ في 
ناسين المجالن: الإشارة نداء هلي "راين البون***: ريعول:ني عقام جره 
(فكلامهم ر” في شرح كتابه العزيز الذي لا يأتيه الباطل من بين يديه ولا من 
خلفه إشارات» وإن كان ذلك حقيقة وتفسيرًا لمعانيه النافعة» وَرَدذّ ذلك كله إلى 
نفوسهم مع تقريرهم | إياه ٠‏ في العموم وفيما أنزل فيه» كما يعلمه أهل اللسان الذين 
قزل ذلك الكنابة بلتالهمء ؛ فعمٌ به سبحائه عندهم الوجهينء كما قال تعالى: 
«سَدْرِيِهِرٌ َيينَا فى الدَمَاقِ م أنشسية»””. .. فكل آبة منزلة لها وجهان وجه يرونه 
في نفوسهمء ووجه آخر يرونه فيما خرج عنهم»؛ فيسمون ما يرونه في نفوسهم 
إشارة)0©. وبذلك تكون الإشارات هي المعاني التي تشير إلى الحقيقة عن بعدء أو 
من وراء حجابء ولا تأتي إلا عن طريق صفاء نفسي وروحي يتحصل بعد إجماع 
الهمم في التوجه إلى الله تعالى والاشتغال به عمن سواهء فتستيقظ في الإدراك أمور 
لطيفة لا يكشف حسٌ غيرهم وفهمه عن مثلها. يقول سعد الدين التفتازاني (ت 
2ه): (وأما ما يذهب إليه بعض المحققين من أن النصوص على ظواهرها ومع 
ذلك فيها إشارات خفية إلى دقائق تنكشف على أرباب السلوك يمكن التطبيق بينها 
فلن القلواهن العرادة فهوامح كمال الايمان)"".ويذهت ابن عرين إلى ابعد امن ذلك 
شرق أنهم (ما اصطلحوا على ما جاؤوا به فى شرح كتاب الله بالإشارة دون غيرها 
من الألفاظ إلا بتعليم إلهي)”8 . 


(1) ينظر: الفتوحاتث المكّية 420:1 424. 
(2) ينظر: المصدر السابق 4: 197 199. 
(3) المصدر السابق:420. 

(4) يريد بذلك المتصوفة. 

(5) سورة فصلت: الآية: 53. 

(6) الفتوحات المكية 1: 421. 

000 شرح العقائك السفية : 8 . 

(8) الفتوحات المكية 1: 423. 
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| ومن هنا كانت للمتصوفة إشارات لا تلوح لغيرهم» ولا يستطيع 7 تحصيلها أو فهمها 
سواهم»ء وله شلكر الى الك طريقة (لاتيغرنيا ختره كينا يليه لعزت قرا كلامه ا مرخ 
التشبيهات والاستعارات ليفهم بعضهم عن بعضء» فإذا خلوا بأبناء جنسهم تكلموا بما هو 
الأمر عليه بالنص الصريح؛ وإذا حضر معهم من ليس منهم تكلموا بالألفاظ التي . 
اصطلحوا عليها)!. وإذا كان المستعمل من المصطلحات؛ أو السمة العامة للغة أي من 
العلوم يمكن التعرف عليها عن طريق الدرس والتقصيء فإن التعرف على هذه 
المصطلحات والإشارات التي يستعملها الصوفية محكوم بأمر له علاقة بالسلوك 
والرياضات والصدق الذي لا بدَّ من أن يكون سمة للمريد الذي يرغب في دخول دائرة 
القوم وفهم لغتهم ومراداتهم. يقول ابن عربي: (ومن أعجب الأشياء في هذه الطريقة 
ولا يوجد إلا فيهاء أنه ما من طائفة تحمل علمًا من المنطقيين والنحاة وأهل الهندسة 
والحساب والتعاليم 0 والفلاسفة إلا ولهم اصطلاح لا يعلمه الدخيل فيهم إلا 
بتوقيف من الشيخ. أو من أمُلهء لا بد من ذلك إلا أهل هذه الطريقة خاصةء إذا 
دخلها المريد الصادق وبهذا يعرف صدقه عندهم وما عنده خير بما اصطلحوا عليهء فإذا 
2 ع 10 سي لاساو د ام 
عليه ولم يعلم أنَّ قومًا من أهل الله اصطلحوا على ألفاظ مخصوصة» فإذا قعل معهم 
وتكلموا باصطلاحهم على تلك الألفاظ التي لا يعرفها سواهم أو مَنْ أخذها عنهم فهم 
هذا المريد الصادق جميع ما يتكلمون به حتى كأنه الواضع لذلك الاصطلاح» ويشاركهم 
في الكلام بها معهم. ولا يستغرب ذلك من نفسهء بل يجد ذلك ضروريًا لا يقدر على 
ونعة )كانه انوا ل معنت ول رد وق كنك مضل 04 . 


3 - والعامل الثالث الذي له علاقة بتفسير ظاهرة التمازج الأسلوبي في 
الخطاب الصوفي بين الوضوح والغموض له صلة بمفهوم «اللطيفة») لديهم . يوصفها 
إحدى طرائق الأداء الدلالي. واللطيفة هي (كل إشارة دقيقة المعنى» تلوح في الفهمء 
لا تسعها العبارةء وهي من علوم الأذواق والأحوال؛ فهي تُعلم ولا تتمالن: له 
تأخذها ال 0 ولكن ما يلزم مَنْ له حَدٌَ وحقيقة 
في نفس الأمر أن يُعبر عنه؛ وهذا معنى قول أهل الفهم: إن الأمور منها ما يُحد 
ومنها ما لا يُحدَّء أي تتعذر العبارة عن إيضاح حقيقته وحذه للسامع حتى يفهمه؛ 


(1) الفتوحات المكّية 1: 424. 
(2) المصدر السابق 1: 424. 
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وعلوم الأذواق من هذا القبيل . ثم يتوسعون في اللطائف؛ فيسمون كل معنلى دقيق 
عزيز المثالء وإث قيل ينفرد به أفراد الرجال 17 


ومع أن ابن عربي كان دقيمًا في اختيار الألفاظ التي شرح بها معنى «اللطيفة» عند 
الصوفية» وذلك باعتبار «العبارة» قاصرة عن أداء دلالة هذه المعاني التي تلوح في الفهم 
يقة توصلها إلى المتلقي ‏ من غير الصوفية ‏ إذ يبدو شرح هذه اللطائف وتبسيطها 
أسهم في قتل الروح الشعرية التي تريد الحفاظ عليهاء ولذلك كان اللجوء إلى «الإشارة» 
لتأدية مثل هذه المعاني» إلا إننا نجد هناك من تعسف”” في فهم هذا النص وغيره من 
نصوص ابن عربى الأخرى فى غير الفتوحات» كقوله: (قوالب ألفاظ الكلمات لا تحمل 
غبار شغائى الحالاك) "© وقول هيرهامن الضؤفية فقول القري (ك 2086 (إذا 
المنفضة الإردة نوا قف انار > ودعب الع أنماة وسكنه باللخة العافية عاعر عه 
الوفاء بحق التعبير عن مواجد الصوفية ومعارفهم. مفترضًا أن لمفردات اللغة دلالات 
اتفاقية ثابتة لا تتغير»ء وهي عاجزة عن أداء ما يريد القوم من معان جديدة. 
والحقيقة أن دلالة الكلمات غير ثابتة نسبيّاء والسياق وحده هو الذي يوجّه 
دلالة المفردة» وما يمكن أن يحيط بها من ظلال للمعنى» وهو الذي يكل المساحة 
المفتوحة لتحمل هذه الكلمة أو تلك دلالات وإيحاءات إضافية» فالمخزون الدلالى 
لمفردات اللغة يكسبها القدرة الواسعة على احتمال التعدّدية في المعنى دوئما تناقض 
أو تعارض في كثير من الأحيان. 


ويبدو أن ثمة علاقة بين ما ذهبوا إليه في ستر المعرفة الصوفية» والقول باللطائف التي 
لا تسعها العبارات وبين قضية جوهرية صوفية أخرى» وهي إخفاء ما يصلون إليه من 
معارف» فهم مدعوون إلى سترهء وعدم كشفه أمام الآخر ‏ غير الصوفي» وربما عد الصمت 
واحدًا من أهم الأعمدة لدى المريد في طريق وصوله وترقيه» فجوهر المعرفة أن تكتم ما 
تعرف» وبشيء من هذا يمكن توجيه قول النفري : (إن سكنت إلى العبارة نمت» وإن نمت 
مُتَّء فلا بحياة ظفرت؛ ولا على عبارة حصلت)*: وقوله: (الأفكار في الحرف» 


(1) الفتوحات المكية 4: 197. 

(2) ينظر رأي د.نصر حامد أبو زيد في كتابيه: قلسفة التأوبل: دراسة في تأويل القرآن عند محبي الدين بن عربي: 
9 وهكذا تكلم ابن عربي: 95. 

(3) تنزل الأملاك من عالم الأرواح الى عالم الأفلاك: 116. 

(4) الموائف والمخاطبات: 51. 

(5) المصدر السابق: 91. 


الفصل الأول: الفتوحات المكية قراءة في المنهج 61 


والخواطر في الأفكار» وذكرى الخالص من وراء الحرف والأفكار» واسمي من وراء 
الذكر)”©. ومن هنا كان اطراد المعرفة والعلم بالله يكمن في كتمان ما تعرف وعدم التصريح 
به. وربما كان ذلك سببًا فيما بعد للحديث عن مثل هذه المعارف بلغة صوفية يشوبها الكثير 
من الرمزية والغموضء تذرعًا بأن ما وُصل إليه من رؤية لا يمكن أن يؤديه ظاهر اللغة 
واستعمالها المألوف» وعلى ذلك كان الميل إلى القول بالإشارة واللطيفة» واتخاذ الرمز 
والتلويح منهيًا في الحديث عن المعرفة الصوفية ضنًا بها على غير أهلها. 

4 وثمة عامل آخر يمكن أن يكون مسرَّعًا لهذا الغموض في اللغة الصوفية وقد 
مخركنا عنه صن احة.موثما تزدت وهو محاولة إضفاءها يوتوة مح معرفة عن الخ انقاء 
لردة الفعل التي يتوقع أن تكون من الطرف المقابل لعدم معرفته بجوهر هذا الخطاب الذي 
وصلوا إليه. يقول ابن عربي : (لقد عدل أصحابنا إلى الإشارات» كما عدلت مريم ظكلا من 
أجل أهل الإفك والإلحاد إلى الإشارة. .. فيسمون ما يرونه في نفوسهم إشارة ليأنس الفقيه 
صاحب الرسوم إلى ذلك» ولا يقولون إنه تفسير وقاية لشرهم وتشنيعهم في ذلك بالكفر 
عليه وذلك لجهلهم بمواقع خطاب الحق)”؛ ومع هذا كله فالمتصوفة لم يكونوا بمأمن 
عن التكفير والقتل بسبب معتقدهم في الفهمء ورؤيتهم في التفكير. 

ومما يثير استغراب ابن عربي في مسألة عدم قبول الآخر بما ذهبوا إليه أن علماء 
الأمة يتبارون في ما بينهم في فهم الشريعة الإسلامية ونصوصها ومقاصدهاء فإذا قال 
غيرهم بشيء لا يؤمنون به أنكروا عليه ذلك» ومارسوا عليه سلطة الإقصاء والتعسف 
المعرفي» (فلو كان علماء الرسوم ينصفون لاعتبروا في نفوسهم إذا نظروا في الآية 
بالعين الظاهرة التي يسلمونها فيما بينهم فيرون أنهم يتفاضلون في ذلك ويعلو بعضهم 
على بعض في الكلام في معنى تلك الآية» ويقرٌ القاصر بفضل غير القاصر فيهاء وكلهم 
في مجرى واحد» ومع هذا الفضل المشهود لهم فيما بينهم في ذلك ينكرون على أهل 
الله إذا جاؤوا بشيءٍ مما يغمض عن إدراكهم)!0. وبسبب من هذا الإنكار وما يرافقه من 
دوه انعا عله لها القوم إلى ستر معارفهم وعدم الكشف عنها صراحة» فصار 
خطابهم يتسم بكثير من الغموض والرمز الذي لا يتكشف على غير أهله. 

وسنذكر الآن بعض النصوص من «الفتوحات المكية» تلمس من خلالها هذا 
المنحى الأسلوبي في التحول من الوضوح إلى الغموض حيئًا أو العكس حيئا آخر. 

(1) المواقف والمخاطبات: 91. 


(2) الفتوحات المكّية 1: 421. 
(3) المصدر السابق 1: 421. 
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يقول في حديثه عن العرش وحملة العرش : (اعلم أيّد الله الولي الحميم أن العرش 
في لسان العرب يطلق ويُراد به الملك» يقال: ل عرش الملك إذا دخلّ في ملكه خلل» 
ويطلق :ويراد. به السريو. فإذا كان العرا و ظازة عن الملاك يحون امات هي لمر ريا 
وإذا كان العرشٌ السريرٌ فتكون حملته ما يقوم عليه من القوائم» أو مَنْ يحمله على 
كواهلهم)”'. وواضح أن هذه اللغة وما تحمله من معانٍ في متناول اليد إلا إن ابن عربي 
لا بابث كثيا مع مثل الطرح؛ فسرعان ما ينتقل بك تدريجيًا إلى الحديث عن معنى 
العرش على وفق ما يراه أهل الطريق 00 وكشمًا. 

وتقف إلى جانب هذه الطريقة» 0 أخرى يبدأ بها ابن عربي في بت 00 
الصوفية أولًا : ثم يحاول توجيه ذلك معرفيًا عن طريق اللغة» أو الحديث النبوي أو غير 
ذلك. يقول في ل أسرار الاسم العظيم «الله» في أثناء حديثه عن أسرار ابسم الله 
الرحمن الرحيم»: (ينبغي لك أيها المسترشد أن تعرف أولا ما تحصل في هذه الكلمة من 
الحروف» وحينتدٍ يقع الكلام عليها إن شاء الله؛ وحروفها: ا ل ل أهو. فأول ما أقول 
كلامًا مجملا ورمورًا ثم نأخذ في تبيبنه ليسهل قبوله على عالم الكسا وذلك أن العبد 
تعلق بالألف تعلق مَنَ اضطر 0 فأظهرته اللام الأولى ظهورًا ورَنه الفوز من العدم» 
والنجاة» فلما صم ظهوره انتشر في الوجود نوره وصح تعلقه بالمسمى وبطل تخلقه 
بالأسماء أفنته اللام لاد بشهود الألف التي بعدهاء فناءً لم تبق منه باقية» وذلك عسى 
أن يتكشف له المعمي» ثم جاءت الواو بعد الهاء لتمككن المرادء وبقيت الهاء لوجوده 
آخخرًا عند محو العباد من س1 العناد» فذلك أوان الأجل المسمى؛ وهذا هو المقام الذي 
تضمحل فيه أحوال السائرين وتنعدم فيه مقامات السالكين)”. وسيأتي الحديث في الفصل 
القادم عن هذه الأسرار الصوفية» وكيفية قراءتها في ضوء المرجعية اللغوية. 

ويقول في حديثه عن مقام المعرفة: (ولما كان الإنسان مجموعٌ حقائق العالم؛ كما 
قلئاء وعرف نفسه من جهة حقائقه, وتعيّن عليه أن يقوم وحده من حيث هو بعبادة جميع 
العالمء وإن لم يفعل فما عرف نفسه من جهة حقائقه لأنها عبادة ذاتية»* وصورة معرفته 
جا لاوماب ب الام سي ا ا 
كوشف بذلك أ ولم يكاشف» فهذا الذي أريده بالعالم بحقائقه ؛ أي عن الكشف» فإذا 
شاهدهما لم يتمكن له مخالفة أمر سيدَّه فيما أمر به من عبادته بالوقوف عند حدوده 
ومراسمه فيما دخل فيه» وفيما خرج عنه) 37 , 


(1) الفتوحات المكّية 1: 226. 
(2) المصدر السايق 1: 160. 
(3) المصدر السابق 3: 464. 
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وهذا النص يُعدٌ واحدًا من النصوص المهمة في الفتوحات المكية» والتي تتحدث 
عن مبدأ وحدة الوجود عند ابن عربي» التي قيل عنها الشيء الكثير. فالإنسان عند ابن 
عربي يمثّل مجموع حقائق الكونء أو أنه الصورة المثلى في موجودات الله سبحانه 
وتعالى» وعلى الإنسان أن يعرف من خلال هذه الحقيقة الكبرى أنه واحدٌ من أهم 
مظاهر تجلي الحق سبحانه وتعالى في الكونء فإذا عرف هذه الحقيقة كان عليه عبادة 
جميع العالم؛ الذي هو الله سبحانه» فكل ما في الكون من دقائق ما هو إلا صورة من 
صور الله تعالى» ومظهر من مظاهر وجوده. 


64 المقاربة اللغوية فى الخطاب الصوفي الفتوحات المكية أنموذجًا 
ع ع ص نس قو سسب سسب سه سح سب هه يجن جا ا د 


المبحث الر ابع 


الحضور القراني 


يُعدَ القرآن الكريم النص المركزي المؤسس لبنية الثقافة العربية الإسلامية على 
اختلاف أبعادهاء فالطبيعة اللغوية المنفتحة على الفهم والتأويل لهذا النص كانت 
أمدّت كثيرًا من حقول المعرفة الإسلامية بعناصر وجودها وقوّتها. فقد وجد الجميع 
لما يؤمن امتدادًا في القرآن الكريم» ومن هنا كان نمو المدوّنة التفسيرية القرانية 
ممتدًا حتى عصرنا هذا. وربما كان المتن الصوفي أحوج من غيره إلى النص القرآني 
الكريم وذلك لإكساب هذه المعرفة الصوفية؛ والخطاب الجديد نوعًا من القبول 
والحجيّة» فضلًا عن كوئه المُمد الأول لأنواع المعارف الصوفية بالدلالة والقوّة. 
وتبعًا لهذا فإننا نجد أنَّ حضور القرآن الكريم في نص الفتوحات المكية على مستوى 
الاقتباس النصي منه» أو على مستوى حضور الرؤية والمنهج القرآني في نسق 
الفتوحات يُعدَ واحدًا من أكبر العلامات الفارقة التي تميّز هذا الخطاب الصوفي من 
غيره من أنواع الخطاب الإسلامي المختلف والهائل. فالقارئ لا يكاد يتجاوز صفحة 
0 الكتاب إلا ويجد فيها آية أو مجموعة آيات قزآلية تسهم في 'تشكيل 
الرؤية الصوفية وإمدادها بعناصر القبول والقوّة. ومن هنا تبدو متابعة النصوص 
القرآنية» واستيعاب الجهد التأويلي الذي يبديه ابن عربي في مواجهة هذه النصوص 
ا ْ 00 

وغير هذا فإن ابن عربي يصرّح هنا أو هناك بأن اتباع الرؤية القرآنية؛ أو 
المنهج القرآني هن الذي اعد يعض عزنات الكنات قكاد وتشهوا لين 7 
عليه» ولعّل أهم ما يميّز رؤية ابن عربي في هذا المقام هو اعتقاده بالموازاة بين 
القرآن والوجودء فإذا كانت ألفاظ القرآن الكريم هي كلمات الله المنطوقة» فإن كل 
ما في الوجود يمثّل كلمات الله الأخرى التي لم توّدٌ عن طريق ألفاظ اللغة. يقول ابن 
عربي في حديثه عن أسرار الفاتحة والبسملة: (أردنا أن نفتتح معرفة الوجود وابقذاء 
العالم الذي هو عندنا المصحف الكبير الذي تلاه الحق علينا تلاوة حال كما أن 
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القرآن تلاوة قولٍ عندنا)”"': وبهذا تنفتح آفاق القرآن الوجودي ‏ إذا جازت 
التسمية على آفاق الكون الواسعة, ليكون كل ما في الكون كلمة من كلمات الله 
الدالة. والتي يعد إغفال النظر إليها ‏ على وفق هذه الرؤية ‏ إهدارًا لجانب مهم من 
جوالب الكشف عن الحقيقة الكونية - بحسب رأي ابن عربي » وبذلك تكون 
0 التي لا تنفد» وبها يظهر سلطانها الذي لا يبعذ» 0 
مركبّات لأنها أتت للإفادة» فصدرت عن تركيب يعبَّر عنه في اللسان العربي بلفظة 
(كُنْ)؛ فلا يتكون عنه إلا مركب من روح وصورة» ثم تلتحم الصور بعضها ببعض 
لما بينها من المناسبات فتحدث المعاني فينا بحدوث تأليفها الوضعي» وما وقع فيها 
الوضع في الصور المخصوصة إلا لذاتهاء لا بحكم الاتفاق ولا بحكم الاختيار» 
لأنها بأعيانها أعطت العلم الذي لا يتحولء. والقول الذي لا يتبدل . .. والمادة التي 
ظهرت فيها كلمات الله التي هي العالم هي نَفْسٌ الرحمن» ولهذا عُبّرَ عنها 
بالكلمات» وقيل في عيسى َل إنه كلمة الله)*. 


ويبدو واضِحًا استبطان هذا النص قوله تعالى: #قل ل كن بعك ماد لمت رق 
د ابر يل أ تقد كلت و003» وقوله: «طرلر أثا ى الأ ين مجر أل وبش 
َمدُمُ من بَمْدِو سَبَعَهُ أَححْرٍ ما يَنِدَتَ كلست أده . فالكلمات المنطوقة التي جاء بها 
القرآن الكريم يمكن عدّها وحم وهاه ولكن كلمات الله الأخرى التي لا تنفد هي كل 
ما فى الوجودء فما فى الوجود إلا كلمة من كلمات الله. وهذه الممكنات الوجودية 
(الكلماث غير اللفظية): هي عند ابن عربي تراكيب جيء بها للإفادة» كما تفيد ألفاظ 
اللغة» وتراكيبهاء وتحيل على المعاني» وكما أن مفردات اللغة ينظر إليها من جانبين 
هما اللفظ والمعنىء» فالكلمات الوجودية لها روح وصورة تمثل الصورة شكلها الخارجي 
اللفظ - وتمثّل الروح منها ما يختبئ خلف هذا الشكل من معنى ودلالة. ويجد ابن 
عربي في الأمر الإلهي المتكرر قرآتيًا: (كُنْ) مسوعًا كافيًا للقرل بأنَّ كل ممكنات الكون 
إنما هي كلمات صدرت عن أمر إلهي لفظي مستعمل في اللسان العربي. . ثم إن تركيب 
هذه الكلمات الوجودية التي لا حصر لها إثما جاء بنظام وتراكيب وسياقات هي غير 
بعيدة عن النظام التركيبي والأدائي للغة. فكما أنَّ مفردات اللغة لا تمد المتلقي بالدلالة 


(1) الفتوحات المكّية 1: 158. 
(2) المصدر الساق 7: 96. 
(3) سورة الكهف: الآية: 109. 
(4) سورة لقمان: الآية: 27. 
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إلا حين نظمها في سياقات لغوية» فكذلك كلمات الوجود. وإذا كانت ال و الذاك 
والمدلول علاقة ة اعتباطية وليست قصدية؛ فإن الكلمات التى هي ممكنات الوجود لا قيمة 
لها دلالية من دون النفسن الإلهن الذي أفاض عليها دلالتها الكونية» وجعلها مظهرًا من 
المظاهر الدالة على الحق سبحانه» وتجليًا من تجلياته. ْ 

وهذه النظرة إلى القرآن والوجود وسيرهما في خطين متوازيين قد أدّْت إلى تحرر 
العارف في فهمه للنص القرآني من حدود المعطيات اللغوية المباشرة» حيث يمكن له أن 
يرى القرآن في فضاء وجودي ونْفْسِ أشمل» ولا تصبح العلاقة بين العارف والنعن في 
ظل هذا الفهم علاقة انفصالء بل هي علاقة توحد منظور إليها من جانبين وباعتبارين ؛ 
إن العارف يقرأ في القرآن الوجود بأسرهء كما يقرأ فيه نفسه ومعارفه؛ إذ الوجود كله 
كليات:1 4 والعارفات أى ا لإتبان الكامل تهى كلمة الله التجايعة "'. ومن هنا بكرن ي” 
ل الدلالي ‏ لفظيًا كان أو غير لفظي_لغويّاء وهكذا تكون 
أنواع الوصف اللغوي كلها (اللفظية وغير اللفظية) بيانات اريت 0 والوصول إليه. 
فيكون كل ما في الكون من موجودات مظهرًا لغويّاء ما دام يشترك في عملية إيصال 
المعنى الأساس والأول في الوجود؛ وهو 00 إلى الله سبحانه. 

وثمة بعد فرآني ألقى بظلاله على م: منهج أبن عربي يتعلق بتقسيمه أبواب الكتاب 
وترتيبها تقديمًا وتاحيةا اإتذاعل ل وقد لا يبدو بينها رابط واضح» فابن 
عربي يعد ذلك نهجا قرآنيًا كان اعتمده» فالقرآن الكريم عنده هو النص المهيمن» 
والموّجه الأول الذي لا يحيد عنه في كل صغيرة وكبيرة. وهو بذلك إنما يريد إقناع 
القارئ بأنه لبس مسؤولًا عن هذا الترتيب الذي قد يثير إشكالية عند المتلقي. يقول ابن 
عربي في الباب الثامن والثمانين الذي يبحث في أصول أحكام الشرع موجهًا تأخير هذا 
الباب مع أن الأؤلى أن يكون متقدمًا على هذا الموضوع؛ أي في باب العبادات: (كان 
الأولى تقديم هذا الباب في أول العبادات قبل الشروع فيها ولكن هكذا وقع؛ فإنا ما 
قصدنا هذا الترتيب عن اختيار» واو كانا عن لكر اذكري لس ربكن هذا بوصعه فين اريت 
الحكمة»ء فأشبة آية قوله: حَافِظُواً عل المكلواك والمكلرة الشعل وقرمفا للد جيني 27 
بين آيات طلاق ونكاح وعدّة وفاة» يتقدّمها و يتأخرهاء فيعطي الظاهر أن ذلك ليس 
موضعهاء وقد جعل الله ذلك موضعها لعلمه بما ينبغي من الأشياء. .. وإن جهلنا نحن 
صورة ما ينبغي في ذلك» فالله تعالى رتب على يدنا هذا الترتيب» فتركناه ولم ندخخل فيه 


(0) ينظر؛ فلسفة التأويل» دراسة في تأويل القرآن عند محبي الدين بن عربي : 8 
(2) سورة البقرة: الآية: 238. 


الفصل الأول: الفتوحات المكية قراءة في المنهج 67 


برأينا ولا بقولناء فالله يملي على القلوب بالإلهام)”'". ويقول في مكان آخر: (وكلامنا 
مرتبط بعضه ببعض لأنه عين واحدة. .. ويعرف ما قلناه من يعرف مناسبة آي القرآن في 
نسق بعضها إلى بعض؛ فيعرف الجامع بين الآيتين وإن كان بينهما يُعدٌّ ظاهرء فذلك 
صحيح» ولكن لا بدَّ من وجه جامع بين الاسمين مناسب هو الذي أعطى أن تكون هذه 
الآية مناسبة لما جاورها من الآيات لأنه نظ إلهي)”2. 

والملاحظ أن ابن عربي اكتفى بإيراد هذه النصوص» وأعرض عن إيجاد توضيح 
لهذه الظاهرة سواء كانت في القرآن الكريم» أم في كتابه هو؛ إذ لم يقذم تفسيرًا مقنعًا 
لاجتماع هذه الموضوعات القرآنية التي لا تبدو منسجمة في سياق واحدء ولم يقدّم 
تسويعًا على سلوكه هو على مثل هذا المنهج. وهذا مما يجعل الدارس في شك من 
جدوى اتباع هذا المنهج» خصوصًا إذا ما أخذنا برأي الفريق الآخر من المسلمين الذي 
يرى أنَّ للقرآن الكريم» على مستوى سوره وآياته ‏ ترئيبَ نزولٍ غير هذا الترتيب 
المصحفي الذي جمع عليهء فإذا كان لآية» أو مجموعة من الآيات القرآنية مواضع ‏ 
أخرى من القرآن الكريم هي ليست التي هي عليه الآن في المصحف,. فإن جدوى اتباع 
مثل هذا الموضوع يبدو لا أعبية ليا كبيزة: إذا قت انها لست إلبية النشاء بل كانت 
من صُنع مَنْ جمع القرآن فيما بعدا”. 

وغير ذلك فإننا نجد ابن عربي يصرّح بأن كل ما يأتي به من معانٍ أو توجيهات 
إنما هي إمداد إلهي قرآني»: فكان يقول إن جميع ما أتكلم (فيه في مجالسي وتصانيفي 
إنما هو من حضرة القرآن وخزائنه» أعطيت مفتاح الفهم فيه والإمداد منه» وهذا كله حتى 
لا نخرج عنهء فإنه أرفع ما يُمنح» ولا يعرف قدره إلا مَنْ ذاقه وشهد منزلته حالا)”". 

ويبقى الحديث عن المعاني المطلوبة بالعبارة تارة وبالإشارة تارة أخرى واحدًا من 
أهم تأثيرات المنهج القرآني في أسلوب ابن عربي ولغته؛ فلغة القرآن الكريم في جانب 
كبير منها لخة إشارية تختزن الكثير من الإيحاءات والدلالات التي قد لا تبدو ظاهرة 
للوهلة الأولى إذا قُرئت على مستواها اللغوي الظاهر فقطء إن هذه اللغة الرمزية قد 
أبقت باب فهم النص القرآني منفتحًا على التأويل» فهو نصٌّ لا يزال ينبض بالمعاني 
الروحية ذات العمق الدلالي الكبير كلما تجددت تلاوته؛ ولعل هذا هو الذي دفعه إلى 


(1) الفتوحات المكّية 245:3. 
(2) المصدر السابق 4: 265. 
(3) ينظر: بحار الأنوار 5 89.,234: 74 275 وبحوث في منهج تفسير القرآن الكريم: 120 121. 
(4) الفتوحات المكية 6: 61. 
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القول: (إن العبد المنوّر البصيرة الذي هو على نور من ربه له في كل تلاوة فهم من تلك 
الآية لم يكن له ذلك الفهم في التلاوة التي قبلهاء ولا يكون في التلاوة التي معهن )”7 
فإذا كانت اللغة الإلهية القرآنية لغة إشارية رمزية فمن الطبيعي أن يعمد المتصوفة ‏ وهم 
تلاميذ القرآن ‏ إلى منهج الستر والإشارة في تعبيراتهم عن معارفهم وأحوالهم. 

ونزعة قرآنية أخرى نجد ابن عربي قد تمثّلها في الفتوحات المكية» وهي إيراد 
الفكرة الواحدة؛ أو الموضوع الواحد في مواضع شتى. ونجد ذلك واضحًا في القصص 
القرآنى؛ فأنت تجد للقصة القرآنية مشاهد مجزأة تنائرت هنا وهناك على أرجاء النص 
القرآتي؛ إذ لا تستطيع أن تقف على حقيقة القصة وتفصيلاتها إلا بمراجعة أجزائها في 
المواضع كافة. وقد أفاد ابن عربي من هذا النهج في حديثه عن المسائل المهمة والخطيرة 
والتي قد لا يستطيع التصريح بها في مقام واحدء كالحديث مثلا عن مبدأ وحدة الوجود 
الذي عد من أخطر القضايا الفكرية التي يوجه النقد من خلالها للصوفية. يقول ابن عربي : 
(والذي يليق بهذا الباب من الكلام يتعذر إيراده مجموعًا في باب واحدء لما سبق إلى 
الأوهام الضعيفة من ذلك لما فيه من الغموض» ولكن جعلناه مبددًا في أبواب هذا 
الكتاب» فاجعل بالك منه في أبواب الكتاب تعثر على مجموع هذا الباب)”. 

وقد استوقفت البسملة ابن عربى كثيرًاء فهو لا يترك متاسبة إلا وأكّد فيها عَذّ هذه 
الآية القرآنية جزءً! من كل سورة» وأصرّ على أهمية قراءتها في كل صلاة0©: خلاقًا لمن 
رأى غير ذلك من المسلمين» فضلًا عن الحديث بشكل مفصل عن أسرارها منطلقًا بذلك 
من حروفها وألفاظها وتركيبهاء بل حتى النقاط التي في حروفها بطريقة تأويلية صوفية» 
تبدو واضحة حيئًاء ومنغلقةً على الفهم حيئًا آخر””. وهذه الآية القرآنية كانت شغلت 
المتصوفة قبل ابن عربي كثيرًاء فراحوا يتحدثون في دلالاتها وأسرارهاء حتى ذهب 
القشيري مثلًا إلى ربط معنى البسملة في كل سورة قرآنية بالدلالة العامة التي يمكن أن 
تفهم من السورة إجمالاء فكان له في كل سورة معني جديد للبسملة يختلف عن معناه 
في السور الأخرى””. 


وهذا الذي ذهب إليه ابن عربي في أهمية البسملة وكونها جزءًا من كل سورة قرآنية 


(1) الفتوحاث المككية 5: 191» وينظر أيضًا 7: 378. 

296 +1 المفدر السابق‎ 5١ 

(3) ينظر المصدر السابق 2130:1 2: 54 55 5: 214 15. 6: 266. 
(4) ينظر: المصدر السابق 1: 167 -171. 

(5) ينظر: تفسيره: لطائف الإشارات. 
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ليس ببعيد عمّا ذهب إليه الشيعة. إذ لا نعدم صلة بين ما ذهب إليه الصوفية عمومًا في 
البسملة وتفسيرها وأسرارها ‏ وكذلك ابن عربي ‏ وبين ما ذهب إليه الإمامية”", 
ومع ذلك فابن عربي يصدر في فهمه للبسملة وأسرارها عن فهمه الصوفي العرفاني 
المرتبط بالأسرار العظيمة التي في هذه الآبة المباركة» وربما كان أهمها عنده شمولها 
على الرحمة الإلهية التي عُبّرَ عنها بثلاثة أسماء إلهية؛ هي الله» والرحمن» والرحيم: 
لان سات حك كل م 0 الرحيم» فهو تضمن 
معنى الرحمة» بل لعل المراد منه هنا في سياق ا آخرين دالين على 
الرحمة هو هذا المعنى دون غيره من المعاني التي يمكن أن يشملها ويحتوي عليها'”. إذ 
(ليس في البسملة من أسماء القهر ظاهرًا بل هو الله الرحمن الرحيم)”©. ولذلك تصدرت 
آية البسملة السور القرآنية» وهي عنده جزء منهأ إيذانًا بالرحمة الإلهية التي تشمل كل 
شيء انطلاقًا من قوله تعالى: لوَيَحَمَقَ وَسِعَتُ ظُْ تنو . وهذه الرحمة تشمل حتى 
غضب الله وتحكم عليه» فلا يتصرف إلا بحكم هذه الرحمة» فترسله إذا شاءت»؛ 
وتمسكه إذا شاءت”. وهو لا يرى أن سورة «براءة؛ قد حذفت منها هذه الآية» بل 
يرجح أنها والأنفال سورة واحدةء وعنده أن هذا الرأي هو الأوجه ولاس 
أما القول بأن ترك البسملة في «التوبة» إنما جاء لانعدام المناسبة بين ما فيها 
من الرحمة» والقول بالتبري من المشركين» فهو مردود عتده لوجهين؛ الأول: إن الله 
كا ثة عم فيفه عدر الرسمة د لا كيرا ا ل 
سبحانه» بل يتبرأ من فعل الشرك الذي قام به العبدء والذي يمكن أن يعود عنه؛ فلو 
تبرأ منه فمن الذي يحفظ عليه وجودهء فالمشرك في شركه لا يخرج عن كونه مخلوقًا 
من مخلوقاته التي يفيض عليها رحمته الإلهية تحننًا وكرمًا واستدرابًا””. وفوق ذلك 
فهو لا يرى في الكون ثمة مشركًا حقيقيًا يعتقد بغير الأحدية» فكل مَنْ يعبد إلهًا غير 
الله إنما يبحث في هذه العبادة عن المطلق الكامل» وإن أخطأ الطريق» (فلم يكن 
المقصود بعبادة كل عابد إلا الله» فما غبد شيء لعينه إلا الله» وإنما أخطأ المشرك 


010 بنظر في تفصيل ذلك : البحث الدلالي في تفسير لطائف الإشارات 5 38. 
(2) ينظر: الفتوحات المكية 5: 14. 


(3) المصدر السابق والصفمحة نفسها. 
(4) سورة الأعراف: الآية: 156. 
(5) ينظر: الفتوحاتث المكية 5: 14. 
(6) ينظر: المصدر السابق 14:5. 
(7) ينظر: المصدر السابق 5: 14. 
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ا ل ا ال 00 

فإنهم قالوا ف في الشركاء: اما نَحَبْدُهُمْ إلا لِمربوناً إل اتا سرف دن 

00 ع هن الأفكار المركزية 0 أبن عربي» ولذلك تراها متكررة في 0 
من الفتوحات0©. 

50 الثاني في ضعف هذا الأميل (هو أن البسملة مؤجودة في كل سورة أولها 
ويل» وأين الرحمة من الويل؟)”: ولما ثبتت البسملة مع السور التي أولها الويل» كان 
اس رب مار ل 0 ١‏ 

أما تكرارها في سورة النحل فكان رحمة بالبهائم التي آمنت بسليمان لكل من دون 
تكليف بهذا الإيمان”©. 


(1) سورة الزمر: الآية: 3. 

(2) الفتوحاث المكّية 2: 43. 

(3) ينظر: المصدر السابق 2: 2230 259/ 123:6:173:5/56:4/53:3. 135:7/288. 
(4) المصدر السابق نفسه 5: 14. 

(5) ينظر: المصدر السابق 5: 14. 

(6): التصدن السابق 'نشسه 21 130: 
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المبحث الخامس 


توظيف النصوص الشعرية 


يُعدّ حضور النص الشعري في الفتوحات المكية ظاهرة كبرى لا يمكن تجاهلهاء 
فأنت لا تجد بابًا من أبواب الكتاب» أو قضية يريد ابن عربي مناقشتها إلا وتجد النص 
التفرى حاهر! نيدي هله القصية أو علك» لاقن موا فم قليلة بجذا لا نكاد تذكر 
إذا ما قيست بحجم الاستشهاد الشعري في مواضع أ: خرى. 

وقد أخل حضور النص الشعري في الفتوحات المكية اتجاهين : الأر لوم ليد 
ببعيد عن طبيعة الاستشهاد بالشعر في المصنفات الأخرى صوفية كانت أو غير صوفية» 
إذ يأتي المصنف بنص شعري هنا أو هناك لشاعر ماء لتقوية فكرة أو الاستشهاد على 
فضية يريد إتيانهاء فيصبح البيت الشعري المقتبس في حدّ ذاته رمرًا وجزءًا من المنظومة 
الدلالية للخطاب بشكل عام» وبقدر ما يضيف للنص على المستوى الجمالي؛ وينجر 

لغته ويسهم في التشكيل والبناء» يصبح وحدة دلالية ذات مغزى معين» تأخذ مكانها في 
تكوين النص وتساعد في إثراء الفكرة وإنتاج الدلالة» بل ولغة النص على حدٌّ سواء”©. 

وأهم ما يميّز طبيعة هذا الاستشهاد بالشعر في الفتوحات المكّية عدم عناية ابن 
عربي كثيرًا بنسبتها إلى قائل معين. فقد بلغ عدد الأبيات الشعرية موضع الاستشهاد مائة 
وثمانية وثمانين بيئًا فقطء كان نصيب ما نسب منها إلى قائليها اثنين وستين بينًا فقط أما 
الأبيات الأخرى وهي مائة وسئة وعشرون بيتًا فلم يشر إلى قائليها واكتفى بإيرادها تحت 
عنوان قال بعضهم.؛ أو قال أعرابي. وغير ذلك. وربما مثلت هذه القضية ظاهرة في 
المؤلّفات الصوفية بشكل عاء”. 

والاتجاه الثاني الذي تميّر به كتاب الفتوحات المكّية من غيره من جميع 
التصانيف في مختلف أبواب المعرفة ‏ فيما أعلم ‏ أن الرجل ألزم نفسه ‏ إلا في 


(0) يلنظر: شعرية النص الصوفي في الفتوحات المكية: 7 
(2) ينظر: الشعر ا ار مدرسة بغداد وظهور الغزالي: 105. 
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بعض المواضع القليلة 7 _بأن يبدأ الباب الذي يريد أن يتكلم فيه بمقطوعة شعرية 
من تأليفه هوي ااخة عا عانقا شرع يففر بوز الت ميدا إليات نضا قل نابيذ 
بتفصيل القول في ذلك نثرًا. 0 تتصور حجم النصوص الشعرية التى حضرت 
بين يدي أبواب الكتاب إذا تذكرنا أن هذه الأبواب بلغت (560) بايًا. 

يقول ابن عربي بعدما صدّر الباب الثالث والتسعين بعد المائتين بأبيات شعرية 
طويلة: (اعلم أيدّنا الله وإياك أن هذه القصيدة وكل قصيدة في أول كل باب من هذا 
الكتاب ليس المقصود منها إجمال ما يأتي مفصلا في نثر الباب والكلام عليهء بل الشعر 
في نفسه من جملة شرح ذلك الباب». فلا يتكرر في الكلام الذي يأتي بعد الشعرء فليُّنظر 
الشعر في شرح الباب كما يُنظر النثر من الكلام عليه ففي الشعر من مسائل ذلك الباب 
ما ليس في الكلام عليه بطريق اللعر)"*..وعلق هذا اتكون القعن عئده قينة مرجعية كبيرةة 
إذ يمثل بعد معرفيًا واضحًا يمكن أن يرظف في تحليل أفكار الكتاب» ويكون جسرًا 
للوصول إلى غاياته الفكرية. وريما كان بسبب من ذلك علينا ألا ننتظر من هذه 
النصوص الشعرية المُفْسّرة ما يمكن أن نرجوه من أعماله الشعرية الأساسية الأخرى0©, 
(فالأشعار التى تجدها في ترجمان الأشواق تُعدّ من الناحية الفنية أكثر قصائده اكتمالًا 
وتفيتها :اياده باسلاوبي العلويج. والرموة الشغرية المرضة) !"كه انا الديواة الكبر 
فحافل بنزعة عرفائية تجريدية؛ أدار عليها قصائد تناول فيها أرواح الستاوات وأرواح 
للعو كر ووو لح وك اا ال ا فلكي 
0 وأخرى ذات طابع شعائري وراص وأصول أحكام الشريعة؛ وهي 
أشعار أقرب إلى النظم منها | إلى الشعر 0 

ومع هذه الطبيعة المرجعية التي يؤديها النص الشعري في (الفتوحات المكية) 
بوصفه أداة من أدوات التوصيل الدلالي تنضم إلى الأدوات المعرفية الأخرى؛ فقد بقي 
كثير من هذه النصوص حافلا بالرمز 0 الصوفي 0 المتصوفة واصطلاحاتهم 
الخاصة بهم. يقول ابن عربي في الحديث عن منزل الإنية"© 


(1) بنظر في هذه المواضع التي لم تبدأ بنص شعري: الفتوحات المكّية 3: 242/ 222:4 223: 225؛, 439/ 
5 55 فقط. 

(2) الفتوحات المكية 457:4. 

(3) ينظر: ديوانا شعر لابن عربى ترجمان الأشواق؛ والديوان الكبير. 

(4) الرمز الشعري عند الصوفية: 188. 

(5) ينظر: الرمز الشعري عند الصوفية: 188. 

6 ألونية : الحقيقة الإلهية؛ وإنية الشيء: وجوده. ينظر: الفتوحات 11 
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متك السوسنتيية تكش وحدوةة ‏ اللوشوديفا هين الرينان مستازل 


ثفني الكيانإذا تجلت صورةٌ في سورة أعلامها تتفاض ل 
وتريكٌ ينك وجودهابنعوتها خلف الظلالٍ وجودها لك شاما”00) 


الخنيقة الإلهية إذا: شوعدت: تفي كل عين سوافاء والنامن غير .متسارين في معرفة 
هذه الحقيقة. والسر الأعظم في هذه الحقيقة الإلهية أنها تريك شر وجودها في نفسك» 
ومن أمارات شمولك بجود هذه الذات المعظمة أنك تنعرف عليها في ذاتك» وتعرفها إذا 


عرفتٌ 1 ك. 


ويقول في معرفة منازلة لأحبك للبقاء معي»؛ لقعان الل أن الله هو المحب 
والمحبوب في أن واحدء. قال تعالى : 4 و 0 : 


ع أحَبّالقنننا أحب لقائي 
ليسٌّيبقى معالشهود وجو 
نؤذااله قالإني ممحِسبٌ 
ويقولالفوؤاهدفيالسرمني 
إن له#فيالوجووعلوئمًا 


ايت البقا أحبٌ الرجوعا 
فترى الكون في الشهود صريعا 
أودع التشحق عستي ننيدها 
فتراني أصغي إليه سميعا 
إن يكن ما بقول كان مطيعا 
ليسٌ تُعطى لمن يكون مذيع”” 


والنص كما ترى مكتنز بالاصطلاحات الصوفية (الحبء الفناء» البقاء 
الشهودء السّرّ)» والمعارف الصوفية أيضّاء فتاج المعرفة عندهم كتمانها وعدم 
إذاعتهاء وهو هنا يصل إلى ذلك من خلال مقابلة بين هذا الحب الذي طريقه الوحيد 
القادض الأغيان تركل ماسو الفيسويه للق هو الله لم إناقداسة هذا لكين 
تقنضي كتمانه حتى يصرع صاحبه بالشهود الحقيقي الذي يصرع أمامه كل شيء»ء وبين 
هذه العلوم التي لا يصل إليها إلا مَنْ يعرف الحفاظ عليهاء وإلا فإذاعتها قتل لها 
وإفساد لجوهر لذتها وحقيقتها. 

وفي باب الأحوال» يتحدث عن حال قطب هِجُيرُه”؟ «لا إله إلا الهف قائلا : 
مَنُ كان هِجِيِره في وإثبساتٌ ذاك الإسام الذي تبديهاآييساتُ 


(1) الفتوحاتث المكية 269:1. 
(2) سورة المائدة: الأية: 54. 
(3) الفتوحات المكّية 7: 53. 


(4) الهحجير: «هو الذي يلازمه العبد من الذكرء كان الذكر ما كان». الفتوحات المكّية 130:7. 
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وَرٌوليس له ش فسمٌ يعسلده 
ونا نوداني رجوة ليحت ين مدر 
تسانسر الكل فنيهمنتائره 


فسا تدتقتهمنة فتيستنا مسلا ناتك 
ومالهفى شهووالذات نَذَاتٌ 


ننعتهم فيه أحياة وأمواتٌ 
ولا يقوم بهم للنعوت آفاتك00) 


ويبدو أن كثرة أبواب الكتاب وإلزام المؤلّف نفسه بأن يبتدئها بنص شعري يفسّر 


هذا النابة؛ 


أو يسلط الضوء على جزء منه قد ذهب بكثير من هذه النصوص إلى دائرة 


نصوصًا شعرية كثيرة لم تخرج عن الحديث عن الموضوع بطريقة أهل الزهد والوعظ 
والإرشاد الدينى والخلقي» دونما عئاية بالبناء الفني للقصيدة الصوفية المعتمد على الرمز 


والإيحاء بإطار لغوي صوفي واضح. 


يقول ابن عربي في حديثه عن الصبر وانتظار أمرٍ الله 


اركَنْ إلى الله لا تركن إلى السسببٍ 
فانظر إلى كل ما في الكون من عجب 
إذا اعتمدت على الرحمن فيه فكن 
نكنبه لاتكن فيهبكمفترى 
فإن دعاك إلى ماأنت تحجهله 
ولا د تنازع وكن بالله 2-2 
وفي الحديث عن الحلم يقول0© : 


ليسٌ الحليم الذي تجني فُيهملكم 
فضلًا عليكم وإحسانالملكمُ 


020 , 
واجنح إلى السلم لا تجنح إلى الحرب 
ينأنيك سهلًا بلا كد ولا نَصَبٍ 


في كل حالٍ ع الرججن فى السب 
ماشئت من صور فيه ومن سببٍ 


فلا تجبه فإن العلم في النّسبٍ 
ولا تحارب فخيام الله فى الطلب 


إن الحليمٌّ الذي تجني فيمهلكم 
في شأن حالٍ يُرى منكم تململكم 


وفي ذم الملل والمّلول» والنصح بالابتعاد عنهما يقول : 


أوصيك أوصيك لا تصحب أخ ا ملل 


لأنئلك أمسرٌ ليس يعرفه 
إن ذلك أمة ١‏ ليس يجههيله 


(1) الفتوحاث المكية 130:7. 
(2) المصدر السابق 7: 270. 
(3) المصدر السابق 7: 352. 
(4) المصدر السابق 8: 127. 


ولاتقلإنهمن نعت ذي الأزلٍ 
الا الذي ثم بقل بن الحق بالعلر 
إل التذي قان غلق العلي بالغيل 


الفصل الأول: الفتوحات المككية قراءة في المنهج 7 
ا ا 0 
نمايّمَلُ جواءًٌ من بحديٌآبدًا إن الكريم على الإنمام ذي حيل 
إن كان واجدّمال ٍفهويبذأله وما أرى لك في الإفلاس مسن ملل 

وواضح قُربِ هذه النصوص - ونظائرها في (الفتوحات المكّية) كثيرة - من متظومة 
الشعر الزهدي» وشعر الحكم والوصايا الذي هو أقرب إلى الاستنتاجات العقلية الهادئة» 
ولذلك لم يُعدّه النقاد القدماء من أغراض الشعر الرئيسة”" . 


(0) ينظر: الشعر الصوفي حتى أفول مدرسة بغداد وظهور الغزالي: 248. 
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المبحث السادس 


حضور النص الصوفي 


على الرغم من أن التجربة الصوفية قد وصلت عند ابن عربي إلى مراحل متقدّمة من 
النضج على مستوى الإشراق الروحي الذي ظل السّمة الملازمة والهوية الكبرى للتصوف 
بشكل عام» وعلى مستوى وضع ضوابط ومفاهيم لهذا الإشراق» حتى كاد التصوف يكون 
علمًا قائمًا بذاته» فإننا لا يمكن أن نتصور انفصالا تامًا بين ما وصل إليه التصوف عند ابن 
عربي » وما كان عليه عند مَنْ سبقه من أقطاب الصوفية وأعلامهم. فنص (الفتوحات 
المكيّة) زاخر بكثير من أقوال مشايخ الصوفية وآرائهم في توجيه مسألة أو ترجيح أخرى» 
وقد أخذ تعامل ابن عربي مع الموروث الصوفي واحدًا من ثلاثة أشكال؛ الأول يمثّل 
الانسجام التام مع ما قيل في هذه المسألة أو تلك؛ والمجيء بالنص للاستدلال به فقط. 
والثاني محاولة استنطاق النص المقتبس من جديد وإثرائه بالتحليل حتى يلائم ما يريد هو 
منه خدمة للفكرة التى هو بصدد الحديث عنهاء والثالث يمثل مرحلة مفارقة النص المقتبس 
ومخالفته من خلال مقارئته مع نصوص صوفية أخرى وترجيح رأي آخر عليه» أو من 
خلال فرض رأيه هو والتصريح برفض ما قيل في المسألة من قبل غيره. ولعلنا لا نجد في 
المصنفات الأخرى هذه الرؤية التي يمكن أن نصفها بأنها تحتوي على شيء من النقد 
القائم على التحليل والتفسير والقبول والرفض من دون التسليم دائمًا بكل ما قيل. فكثير 
من المؤلفات الصوفية"!؟ كانت اكتفت بجمع أقوال المتصوفة وترتيبها وشرح بعضها 
ومحاولة إبعاد ما يمكن أن يوصف بالتطرف والمغالاة في الفهم منها©. 


1 3 4 04 ل 
إلى ما وراء هذا الموروث» وذلك من خلال أستيعابه للقديم والتفاعل معة ) والانطلاق 


(0) ينظر مثْلا: الرسالة القشيرية؛ وقوت القلوب؛ واللمع في التصوف؛ وعوارف المعارف. 
22 ينظر: ابن عربي ومولد لغة جديدة: 6 47, 
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المع و ل ل ا ل ع يي 0 


منه إلى ما هو أعلى» ومن هنا تكتسب هذه المقولات الصوفية قيمة مرجعية كبيرة يمكن 
أن تثري نصٌ الفتوحات وتمذه بالدلالة. 

ند قهدة التواقةايين السقرقة لذن يسانو ييا ومااشت البدايج عبرل لو يهان 
ك2 الكبيرة التي صرف إليها المتصوفة أنظارهم» محاولين 
بذلك الدفاع عن أنفسهم» ورد كثير من الشبهات التي تحوم حولهم والتي تذهب إلى أن ما 
35200 أفهام للشريعة ومقاصدها لا يمت بصلة لنصوص الشريعة. ومن هنا 
نجد ابن عربي وفي مواضع متعدّدة من كتاب الفتوحات يحاول دفع مثل هذه التهم من خلال 
النص على أن كل ما يمكن أن يأتي به الصوفي من معارف تتعارض مع أصل من أصول 
الشريعة لا يمكن الأخذ بهاء ويضرب بها عرض الجدار مستعيئا بمقولة الجنيد البغدادي رت 
7ه:: (علمنا هذا مقيد بالكتاب والسّنة» وهما كفتا الميزان”' يقول ابن عربي معلمًا : 
(لما كان الأمر العظيم يُجهل قدره ولا يَعلمء ويعز الوصول إليه تنزلت الشرائع بآداب 
التوصل فقبلها أولو الألباب؛ لأن الشريعة لبّ العقل» والحقيقة لب الشريعة. .. فمن أدعى 
شرعًا بغير عقل لم يّصح دعواه؛ فإن الله ما كلف إلا مَنِ استحكم عقله» عليه تعر اول 
صبيّاء ولا مَنْ خرف من الكبرء ومَنْ ادعى حقيقة من غير شريعة فدعواه لا يصحٌ» ولهذا 
قال الجنيد: علمنا هذاء يعني الحقائق ق التي يجيء بها أهل الله مقيد بالكتاب والسّنة؛ أي 
إنها لا تحصل إلا لمن عمل بكتاب الله وسّنة رسوله» وذلك هو الشريعة ... فمن تشرع 
تأدب » ومّنْ تأدب 00 

وبهذا فهو يقرر صراحة بأن كل حقيقة لا تنهض بها شريعة لا يمكن قبولها من 
صاحبها أنّا كان وهذا لا يعنى أن تكون هذه الحقيقة التى يصل إليها المتصوف سلوكًا 
أو كشمًا مذكورة بنصها في كتاب الله أو سُّنّةَ نبيه» فضلًا عن أن مفهومي الكتاب والمّنة 
ليسا مقيدين ‏ هنا بالقرآن الكريم»ء وسّئّة النبي 6ه: بل بكل ما نزل على أنبياء الله 
سبحانهء فأصل الشرائع واحد»ء ومطلبها الأساس وغايتها الكبرى الوصول إلى المطلق الذي 
هو الله. ومن هنا فلا يلزم عنده أن تكون المسألة (مذكورة في الكتاب والمينة » وانننا 0 
يطلب عند القوم أن يجمعها أصل واحد في الشرع المنزل من كتاب أو سن على لسانٍ أي 
نبي كان» من آدم للثل إلى محمد ولقله ؛ ب ا اي دك وفي 
التعريف الإلهي لا تقبلها العقول» وتُرمى بهاء فإذا قالها الرسول أو النبي ظَله قبلت إيمانا 
وتأويللاء ولا تقبل من غيره؛ وذلك لعدم الإنصاف» فإن الأولياء إذا علموا بما شرع لهم 


(1) الفتوحات المكية 274:7 275 وينظر أيضًا 5: 12؛ 8: 199. 
(2) المصدر السابق 8: 199. 
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هبّت عليهم من تلك الحضرة الإلهية نفحات جود إلهي كشف لهم من أعيان تلك الأمور 
الإلهية التي قُبلت من الأنبياء تذك ما شاء الله)”" . 


وإذا كان قبول الحقيقة التي يصل إليها الصوفي شرطها موافقة أصل من أصول 
الشريعة» فمقاصد الشريعة ليس بالضرورة 0 على واحدٍ من 
المسلمين» وهنا تقفز مسألة مهمة في الرؤية الصوفية» وهي أ ن أخذ العلوم عندهم يمكن 
أن يكون بالتلقي المباشر: عن الله عدّ وجل كشفًا عليهم عند الترقي في الأحوالء والتنقل 
في المنازل المختلفة. وهنا ينقل ابن عربي نصوصًا عن أبي يزيد البسطامي (ت 261ه) 
وأبي مدين. (ت591ه). يقول ابن عربي في هذه | المسألة: (قال أبو يزيد البسطامي ذي 
في هذا المقام وصححته. يخاطب علماء الرسوم: أخذتم علمكم ميئًا عن ميت» وأخذنا 
علمنا من الحي الذي لا يموت. .. وكان الشيخ أبو مدين كانه إذا قبل له: قال فلان عن 
فلان عن فلان يقول: ما نريد نأكل قديداء هاتوا آتوني بلحم طري يرفع همم أصحابهء 
هذا واتركوا فلانًا وفلاناء فإن أولئك أكلوا لحمًا طريّاء والواهب لم يمت؛ وهو أقرب 
إليكم من حبل الوريد)”©. فأبواب المعرفة على وفق هذه الرؤية منفتحة على الفهم 
والتجدد لمعرفة أسرارها ومقاصدهاء وما دام الأمر كذلك فلا يقتصرون على العودة إلى 
السابقين من العلماء الذين فهموا ما فهموا من نصوص الشريعة» ولا ضير في أن يعملوا 
قلوبهم وأذواتهم للحصول على فهم متجدد للشريعة ونصوصها. 

ويستعير ابن عربي مصطلح «الموقف» من اليِفّريء في كتابه «المواقف 
والمخاطبات» الذي يصفه ابن عربي بأنه كتاب شريف يحتوي على علوم آداب 
المقامات”” ليفيد من هذه المواقف في إفراغ ما يجب على صاحب المقام الالتزام به 
قبل الانتفال من مقام إلى آخرء وهو عنده؛ أي «المواقف» حال برزخية (فما منزل من 
المنازل ولا منازلة من المنازلاات» ولا مقام من المقامات» ولا حال من الحالات إلا 
وبيئهما برزخ يوقف العبد فيه يُسمّى الموقف. وهو الذي تكلم فيه صاحب 000 
محمد بن عبد الجبار النفري كأة. .. وفائدة هذه المواقف أن العبدٌ إذا أراد الحق أن 
ينقله من شيءٍ إلى شيء يوقفه ما بين ما ينتقل عنه وبين ل 
ينتقل إليهء ويعلمه كيف يتأدب بما يستحقه ذلك الأمر الذي ستقاله) 77 


(1) الفتوحاث المكية 5: 12. 

(2) المصدر السابق 1: 423» وينظر 54:1؛ 94. 
(3) المصدر السابق 2: 24. 

(4) المصدر السابق 4: 357 358. 
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ومن هذه المواقف التي يطرب لها ابن عربي ويوظفها ويمزج بينها وبين نص 
الفتوحات قوله عن النفري: (الليل ليء لا للقرآن يُتلى» الليل لي لا للمحمدة 
والغناء)”'". وينقل ابن عربي هذه القول في حديثه عن «أسرار الصلاة» وما يحصل 
فيها انتقال من مقام إلى آخرء وهكذا يكون الليل على وفق هذا المنظور الصوفي 
الذي وظف فيه نص اليِقّري معراجًا للصوفي تصعد فيه روحه إلى خالقهاء لتشهد 
الحقيقة إلالهية؛ ولا يشغل هذا العاة شق الوله في مراحل ترقيه حتى تلاوة القرآن» بل 
ومطلق الذكرء لأن هذا يمكن أن يكون حجابًا وحائلا بينهم وبين ما يرومون الوصول 
إليه من غايات عرفانية. 

وفي مقام آخر يفيد ابن عربي من مقولة للجنيد البغدادي عندما سئل عن ماهية 
المعرفة والعارف فقال: (لون الماء لون إنائه)( في تعضيد الفكرة التي يؤمن بهاء 
والتي تتعلق بتجدد الدلالة القرآنية بتجدد التلاوة» فيقول: (اعلم أيدنا الله وإياك أن 
القرآن مجدد الإنزال على قلوب التالين له ذائما أبدّاء لا يتلوه مَنْ يتلوه إلا عن 
تجديد تنزل من الله الحكيم الحميد» وقلوب التالين لنزوله عرش يستوي عليها في 
نزوله إذا نزل» وبحسب ما يكون عليه القلب المتخذ عرشًا لاستواء القرآن عليه من 
الصفة. يظهر القرآن بتلك الصفة في نزوله وذلك في حق بعض التالين» وفي حق 
بعضهم تكون الصفة للقرآنء فيظهر عرش القلب بها عند نزوله عليه. سّئْل الجنيد 495 
عن المعرفة والعارف. فقال: (لون الماء لون إنائه)» ولو سَّيْلٌ عن القرآن والقلب 
المنزل عليه لأجاب بمثل هذا الجواب)0©, 

ونلمح في هذا النص معارف صوفية شتى وردت في سياق واحدء فإذا كان القرآن 
الكريم قد انقطع نزوله وحيًا على قلب النبي ولق » فلا زال تنزّله على قلوب العارفين بالله 
قائمًا لا يزول» ولا يريد بهذا التنزل إلا تجدد الأفهام والدلالات التي تكتئز بها ألفاظ 
القرآن الكريم» وسياقاته المختلفة» فالتالي للقرآن عندهم لا يزال القرآن يتنزل عليه مّرة بعد 
أخرى: ما دام يجد في كل تلاوة ما لا يجده في السابقة. وإذا كان «#البمَن عَلَ المرش 
َسْتَووه”: فقلوب العارفين التالية للقرآن هي العروش التي يستوي عليها القرآن ويهيمن» 
وهذا التنزل القرآني تارة يكون بحسب ما يكون عليه العرش الذي يستوي عليه ومدى 


(1) الفتوحات المكّية 2: 24. 

(2) المصدر السابق 5: 189: 239. 
(3) المصدر السابق 5: 189. 

(4) سورة طه: الآية: 5. 


50 المقاربة اللغوية فى الخطاب الصوفي الفتوحات المكية أثموذجًا 
زر د عي ا يتس بس سي به نا ا يي 0 


استعداده لتقبل الفيض الإلهي الذي لا ينفدء وتارة أخرى يكون القرآن الكريم هو الغالب 
على العروشن التي يستوي عليهاء وليس الحال الذي هي عليه موجّجهًا للتنزل الجديدء 
وهؤلاء هم الذين استولى على قلوبهم فيض المحبة الإلهية؛ فلا يتصرفون إلا عن أمر إلهي» 
وكل ذرة في كيانهم إنما هي لله وبالله. والقرآن الذي ينزل عليهم هو الذي يوجه اخرالت 
وأنهامهم؛ من خلال هيمنته على العرش الذي تْزل عليه؛ وهو قلوبهم. 
وتتعالى همة ابن عربي في حديثه عن الإخلاص لله سبحانه؛ ليجد أن العارف 
الحق مَنْ كان فانيًا كل الفناء في الله لا يُعرِض في سِرّه لحظة واحدة» وإذا كان 
ذلك فهو خطبٌ عظيمء ونا ظاهرة لقن يندو أنه ممه رجيات مختلتة موظفا نا 
ينقله القشيري عن بعض أقطاب المعرفة الصوفية» فالله عرّ وجل إنما ينظر (إلى 
أسرارهم لا إلى ظواهرهم؛ لو لا 3 
000 ناظرة إلى عين واحدة» فإن أعرضوا أو أطرقوا 0 الإعراض 
أو.تلك الطرقة ما تقتضيه النظرة» وهو أكثر مما نالوه حين حين أوجدهم إلى حين ذلك 
الإعراض» قال بعض السادة فيما حكاه عن القشيري في رسالته: لو أن شخصًا أقبل 
على الله طول عمره ثم عقر ع لئة رابجاة. عن لا فاتد الي قالطلا د 
مما ناله في عمره. .. فما أشأم الإعراض عن الله)”© . 


ولم يكتف ابن عربي بنقل مثل هذه الأقوال؛ أو محاولة إعادة إنتاج المعرفة 
الصوفية في ضرئهاء بل راح في بعض المواقف يرجح بعض هذه الآراء على بعض» 
مائلا عن بعضها إلى آخر. يقول في حديئه عن معرفة منازلة مَنْ جعِلَ قلبة بيثًا لله 
سبحانه”” وكيف وسع هذا القلب (انجك)الضى سهانةة (مااجان لدوم فده السعة 
إلا بكونه على صورة العالم؛ وعلى صورة الحق» وكل جزء من العالم ما هو إلا على 
صورة الحق» فمن هنا وصفه الحق بالسعة» قال أبو يزيد البسطامي في سعة قلب 
العارف: لو أن العرش - يعني ملك الله وما حواه من جزئيات العالم وأعيانه مائة ألف 
ألف مرّة ‏ لا يريد الحصر وإنما يريد ما لا يتناهى ولا يبلغه المدى ‏ فعبّر عنه بما دخل 
في الوجود ويدخل أبدًا في زاوية من زوايا قلب العارف ما أحس به؛ وذلك لأن قلبًا 


200 الوقت مصطلح صوفي له دلالات عدّة لعل أقربها الى سياق النص أنه ما يصادفهم من تصديق الحق لهم. دون 
ما يختارونه لأنفسهم. ينظر في هذا المعنى وغيره: الرسالة القشيرية 1: 151. 

)2( ارم المكية 3: 174. 
الحديث : 8 ا 5 39 
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وسع القديم كيف يُحس بالمحدث موجودّاء وهذا من أبي يزيد توسع على قدر مجلسه 
07 الحاضرين» وأما التحقيق في ذلك أن يقول: إِنَّ العارف لما وسع الحقٌ قلبُه 

سعٌ قلبه كل شيء؛ إذ لا يكون شية إلا عن الحق ... وقال الجنيد: إن المُحْدّث إذا 
لزن بالذيم لم ين لدائرة إلاثان قول الجنيد هنا انم امن قول :أب بيزيل؟ فإن المحدث 
إذا قرنته بالقديم» كان الأثر للقديم لا للمحدث)7 1 ., 


وعلى مستوى آخر من استحضار الصوفي في نصٌّ ابن عربي نجده يرفض ما 
جاء به بعضهم» ويثبت من الرأي ما يعتقد به هو؛ ففي حديثه عن العلوم الكونية وما 
تتضمنه من العجائب» يميل إلى أن كل تجل يحصل لشخص ما لا يمكن أن يتكرر 
لشخص آخرء أو حتى. للشخص نفسه. إذ لا يمكن أن يتكرر هذا التجلى تكرارًا 
تامّاء والقول بخلاف ذلك إنما هو من توهم الرائي أو السامع» وربما لا يعمل هذ 
الذي ذهب إليه إلا عند أهل الكشف من أهل اللهء أو بعض أهل العلم من 
المتكلمين» ورأيه هذا يخالفه فيه بعض المتصوفة. ويستدل ابن عربي على هذا 7 
لفت اليدين الران اندر الكويه ب كماديه زائق - ليرى أن الله سبحانه قد قال 
لموسى وهارون: #واذْهبَآ ِل فرعون نه طق 30 2 ومع هذا فقد أمرهما 00 َه 
َل ين04؛(فأتى بالنكرة في قوله «قولًا؛ وسيما وموسى يقول: طثْرٌ أنْصَحٌ بق 
م يعني هارون» فقد يمكن أن يختلفا في العبارة قي منجلس واحد وقد 
جمعهما مقام واحد وهو البعث في زمان واحدٍِ إلى شخص واحد برسالة واحدة» وإن 
كان قد مئع وجود مثل هذا جماعة من أصحابنا وشيوخنا كأبي طالب المكي ومُنْ 
كان قال بقولهء وإليه نذهب» وبه أقول» وهو الصحيح عندناء فإن الله تعالى لا يكرر 
تجليًا على شخص واحدء ولا يُشرك فيه بين شخصين للتوسع الإلهي» وإنما الأفعال 
والذكماة وتوهم الرائي والسامع للتشابه الذي يعسر فصله إلا على أهل الكشف» 
والقائلين من المتكلمين: إن العَرض لا يبقى زمانَيْنء ومن الاتساع الإلهي أن الله 
أعطى كل شيء خَلْقّه وميّر كل شيء في العالم بأمر ذلك الأمر الذي مَيّرّهِ عن غيره 
وهو أحدّية كل شيء؛ فما اجتمع اثنان في مزاج واحله قال أبو الشاءيةةة: 


(1) الفتوحات المكّية 7: 11 12. 
(2) سورة طه: الآية: 43. 

(3) سورة طه: الأية: 44. 

(4) سورة القصص: الآية: 34. 

(5) أبو العتاهية» أشعاره وأخباره: 104. 
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ار ا 00 
وني كل شيءولهاآيةٌ تدع لى أنه وححكٌة 

وه ةا سسالة أخرى تتعلق بمصطلحي (التمكين والتلوين»» وهما من مصطلحات 


الصوفية؛ وكيفية توظيفهما في توجيه حركات البناء والإعراب» إذ يخالف ابن عربي شي 
هذه المسألة ما ذهب إليه أبو طالب المكي0©؛ وسيأتي الحديث عن هذه المسألة مفصلا 


فى ضوء مرجعيتها النحوية فى فصل قادم ؛ عند الحديث عن «المقاربات النحوية»). 


(1) الفتوحات المكّية 1: 280. 
(2) ينظر: المصدر السابق 1: 136. 


الفصل الثاني 
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المبحث الأول 


المقاربات الصوتية 


تشغل المباحث الصوتية حيرًا واسعًا من ميدان الدرس اللغوي بشكل عامء فقد 
أخذت الجهود تنصبٌ على ما للصوت من أ واضح وكبير في تشريح النصوص اللغوية 
وصولًا إلى المعنى الذي هو رائد عملية التواصل اللغوي وغايتهاء فضلا عن الجهود 
الواصفة لظاهرة الصوت اللغوي» فقد تحدث عن ذلك الأصوائيون القدماء كثيرًاء 
وامتدث تلك العناية بالصوت إلى الدراسات اللغوية الحديثة والمعاصرة. 

وقد عد تحليل الظاهرة اللغوية على وفق المستوى الصوتي أحد الأركان الأساسية 
التي يتكئ عليها التحليل اللغوي في الدرس الحديث» فضلًا عن أهميته ومكانته في 
الدراسات البلاغية والأسلوبية الحديثة» إذ يُعدّ المبحث الصوتي الركيزة الأولى للدرس 
الأسلوبي. 

ولا نريد في هذا المقام التفصيل في الحديث عن هذه الأهمية وتتبعها قديمًا 
وعديقاء فقد قيل في ذلك ما لا يحصى عَدَّه بقدر الإشارة إلى أهمية المباحث الصوتية 
في التوصيف اللغوي من جهة؛ ومدى حضورها بوصفها مرجعية لغوية واضحة قاربها 
نصٌّ «الفتوحات المكّية» وحاول الإفادة من كثير من جزيئاتها للوصول إلى الغايات 
الدلالية والمعرفية والفكرية التي يريد الوصول إليها. ومن هنا فإن جهود ابن عربي في 
هذا المجال قد توزعتها نافذتان؛ الأولى هى الحديث عما يمكن أن نسميه بالجهد 
الواضك لللاهرة الصرئة» وهو يقابل : الدرانة على متتعوى :(العظير)ه. فكان الحديف عن 
مخارج الأصوات» وصفاتهاء ومراتبهاء والحركات الإعرابية؛ وأصوات المدّ واللين» 
وما إلى ذلك من جزيئات. والثانية كانت للحديث عن بعض الظواهر الصوتية التي يمكن 
توظيفها لإمداد النص ببعض مقومات المعنى الذي يريد النهوض بهء وهذه المرحلة تقابل 
الدراسة على مستوى (الإجراء والتطبيق)؛ فكان الحديث مثلا عن ظاهرة المدّء والتقاء 
الساكنين. 
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وسيمتد هذا المبحث على مساحة ليست بالقليلة لملاحقة مثل هذه المباحث 
الصوئية ومحاولة معرفة مدى حضورها بوصفها إحدى المرجعيات اللغوية في تحليل 
النصء وإنتاج المعنى في «الفتوحات المكية») 

وقبل الشروع بهذا الحديث لا 0 لنا من الإشارة إلى بعض خصائص الدرين 
الصوتي إذا جازت التسمية ‏ عند ابن عربي» والتي يمكن إجمالها بالآتي : 

أولّا: لقد كان حديث ابن عربي عن المسائل الصوتية وبعض تفصيلاتهاء وأثر 
ذلك في التحليل يسير باتجاهين؛ الأول : إنه حاول أن يجمع بعض الآراء الصوتية في 
الباب الثاني من الكتاب إذ تدك ملضك عن مرائب الحروف ومخارجها وصفاتهاء 
وعلاقة كل ذلك بالدلالة التي يريد الوصول إليها من خلال توظيف هذه الجزيئات 
الصوتية» وربما مثّْلّ هذا عنده ما أشرنا إليه قبل قليل بجهد «التنظير)» والثاني: إنه بت 
الكثير من التصورات والمعالجات الصوتية لبعض الظواهر ة فى أماكن متفرقة من الكتاب» 
أينما اقتضت الحاجة إلى ذلك. ويمكن القول إن هذا الأتجاه يمثل بدرجة كبيرة مستوى 
التطبيق للظاهرة الصوثية. 


ثانيًا: لم يكترث ابن عربي كثيرا بالتفريق بين مصطلحي (الحرفف و«الصوت» إذ 
قعو كك اها بوكف ليها | ممما لا مترادفاء مع أنه كان يستعمل مصطلح «الحرف» أو 
«الحروف»؛ أكثر من استعماله مصطلح «الصوت» أو «الأصوات». وربما وجدنا في 
المدونة اللغوّية الستصايا بح ‏ رر تي د الخلط؛ فقد كثر استعمال 
المصطلحين عند القدماء من أهل اللغة بمعنى واحد”” '» وربما كان ابن جئي أول مَنْ 
قَُرّق بين الصوت والحرف عندما حدّد مخرج الحرف بما يقترب من تحديده في 
الدراسات:الضوقية السرية2, 


ثالنًا: والخصيصة التي تفرّد بها ابن ل ا 
إلى حروف اللغة» وما يقف وراء هذه الحروف من استواق ودلالات لا يقف عليها إلا 
هم. يقول ابن عربي: (اعلم وفقئا الله وإياكم أن الحروف أمة من الأمم مُخاطبون 
ومكلّفون» وفيهم رسل من جنسهم» 0 ولا يعرف هذا إلا أهل 
الكشف من طريقتنا)”7» وهكذا فالحروف أمة لها رسلها التي تقودها في عالم الأسرار 


(1) ينظر: اللغة العربية معناها ومبناها: 57. 


000 ينظر: ا وعلم اللغة الحديث: 3 64. 
() الفتوحات المكّية 1: 
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الذي يغوص فيه أهل الطريقة» ومن هنا يرى ابن عربي أن حروف المعجم إنما سُمّيتَ 
بهذا الاسم (لأنها عجمت على الناظر في معناها)"» على خلاف ما يقول به أهل. اللغة 
من أنها سمي بذلك بسبب من النقاط التي أزالت الإعجام عن بعضهاء وسمّيت فيما 
بعد كلها بحروف المعجمء ولهذه الحروف عند ابن عربي مدارات وأفلاك ومقامات 
ومراتب» تدور فيهاء وتنقسم عليهاء فهي لبست بمنزلةٍ واحدة» أو بدرجة واحدة في 
الاستعمالء لغويًا وفرآنيًا وصوفيًا. وربما أذن المقام هنا أن نذكر الأبيات الشعرية التي 
صذّر بها ابن عربي الباب الثاني الخاص بالحديث عن الحروف ومراتبها وأسرارها. وقد 
تضمّنت هذه الابيات ما تقدّم من حديث عن هذه الحروف. 

,.)2( 


يقول ابن عربي 
إنالحروفاأكئكمةالألفاظ شهدت بذلك ألسسنٌُ الحفساظ 
دارت بهاالأنلاك ني ملكوته بسين السشيام السخسرس والأيسقاظ 
الحظتّها الأسماء من مكنونها | نيدت تَهِرُلذلك الإلحاظ 
وتقول لولا فيض جودي مابدت )2 عند الكلام حقائق الألفاظ 
وسنعرض صفححا عن يو الصوفية المعقّدة بالنسبة لنظرتهم إلى 
أسرار الحروف وأفلاكها ‏ والتي أطال ابن عربي الحديث عنها ‏ وسيتركز الحديث عن 
0 الفكرية التي لها اعلاقة مباشرة بمذهب الصوفية والتيى وظفت المرجعيات الصوتية 
- وصفًا وإجراء - وصولا إلى غاياتها. 
وربما كان جديرًا بالذكر الإشارةٌ إلى أن علم الحروف؛ وما يختص به من أسرار 
عميقة كان شغل مساحة واسعة من تفكير فلاسفة المسلمين ومفكريهم على اختلاف 
مذاهبهم واعتقاداتهم» فكل حرف من حروف اللغة كانت له عندهم خصوصية ورمزية 
0 الاعتماد عليها في توجيه كثير من الظواهر الكونية والقرآنية في وقتث 
ل ا ل 0 ال د 
ا ورمزيتهاء وما يمكن أن نحيل عليه نطمًا وخكلا, 
وتتلخص الفكرة العامة التي هي محور الحديث عن الحروف عند ابن عربي في أن 


2 


مراتب الوجود كلها قد صدرت عن النْمّس الإلهي؛ وقد صدرت كل مرتبة عن اسم إلهي 


(1) الفتوحات المكّية 1: 6 

(2) المصدر السابق 1: 5 

(0) ينظر للتفصيل في ذلك: علم الحروف في الإسلام : 121-7. 

(4) ينظر: فلسفة التأويل؛ دراسة في تأويل القرآن عند محبي الدين بن عربي: 299. 
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خاص» وارتبطت بحرف من حروف اللغة» وُجد بدوره عن هذا الاسم الإلهي» ومعنى ذلك 
أن هناك توازيًا بين مراتب الوجودء والأسماء الإلهية من جهة؛ وبينها وبين حروف اللغة من 
جهة أخرى» مع لحاظ أن هذه الحروف هي ليست في جوهرها حروف اللغة الثي نتكلمهاء 
بل هي أرواح ملائكة تُسمّى بأسماء هذه الحروف التي نعرفهاء أو قل إن هذه الحروف 
الإلهية (أرواح الملائكة) هي باطن الأسماء الإلهية» وباطن مراتب الوجودء أما حروف 
اللغة المنطوقة والمكتوبة فهي تمل أجساد هذه الحروف وصورها الظاهرة". 

وهذه النظرة التأويلية لحروف اللغة لم تكن بعيدة عن التصور اللغوي الصوتي لهذه 
الحروف؛ أو على قطيعة معهء فكثيرًا ما اتخذ هذا التأويل من جزيئات الدرس الصوتى 
مطية للوصول إلى وجه من وجوه هذا التأويل هنا أو هناك. وستكون الخطوات اللاحقة 
من هذا المبحث كاشفة عن العلاقة بين ما يذهب إليه ابن عربي فكريًا ومعرفيًا عن 
حروف اللغة؛ وبين آليات التوجيه الصوتي بشكل أو بآخر. 
1 مخارج الأصوات ومراتبها وطبقاتها: 
> لق الخسلنيف الروية التن انط نين خاذلها انز عريق: زليع: أفبواك: الله با حافت 
المرجعيات التي انطلق منها هنا أو هناك. وقد كان لاختلاف هله المرجعيات وتعدّدها 
وتداخلها أثر في إيجاد تقسيمات متعدّدة لأصوات اللغة. ولعنا نستطيع من خلال النظرة 
المتأئية إلى هذه المسألة أن نميّر ثلاث مرجعيات أسهمت كل واحدة منها في إنتاج نوع 

من الفهم للأصوات؛ إذ نستطيع أن ننسب كل قسم من التقسيمات التي أجراها ابن عربي 
للأصوات على وفق مخارجها أو مراتبها أو طبقاتها إلى مرجعية أمدّته بدورها بمقومات 
هذا التقسيم, ؛ أو ذاك» وأسهمت في رفده ونقويته. 
ا أما المرجعية الأولى فهي اللغوية الصوتية» وقد بدت واضحة في نظرة ابن عربي 
لأصوات اللغة» وعلى الرغم من أن الرجل لم يرد تحليل الظاهرة الصوتية لذاتهاء بل 
يريد من خلال ذلك الوصول إلى ما يريد الوصول إليه من خصوصية في الأداء والفهم» 
فلم يكن ما وصل إليه بمعزل وانفصال تامين عما ذهب إليه أهل اللغة في درسهم 
ميرت ين خيد مخاريم وصفاتها. ونستطيع القول هنا إن ثمة تداخلًا حصل بين 
مرجعياته اللغوية والفكرية صنع بدوره رؤية جديدة للأصوات نستطيع تلمسها في كثير من 
وقفاته وتأملاته ا 0 الكتاب. 

وقد أنتجت هذه المرجعية تقسيمًا لأصوات اللغة على وفق مخارجها من جهة. 


(1) ينظر: الفتوحات المكّية 4: 115.» وفلسفة التأويل: 302 303. 
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ومقاربة لبعض صفات الحروف التي سجّجلها أهل الأصوات من قبل» وكيفية توجيه ذلك 
صوفيًا. وعلى الرغم من الحضور الواضح واللافت لهذه المرجعية الصوتية لم تفته 
الإشارة ‏ في غير موضع . إلى ما يمكن أن يسبجله من خصوصية في الرؤية لهذه 
التفسيمات الصوتية لحروف اللغة» فمخارج الأصوات عنده لها علاقة بأفلاك خاصة 
تدور فيها الحروف»؛ فلكل حرف فلك يدور فبه يختلف فيه عن غيره. يقول: (وأما قولبا : 
مخرجه كذاء فمعلوم عند القراء» وفائدته عندنا أن تعرف أفلاكهء فإن الفلك الذي جعله 
الله سببًا لوجود حرفب ماء ليس هو الفلك الذي وجد عنه حرفٌ غيرهء وإن توّحد الفلك 
فليست الدورة واحدةً)”"؛ فالأفلاك التي تدور فيها الحروف توازي المخارج التي تخرج 
منها هذه الحروف» وإذا اشترك أكثر من حرفي واحد في فلك ما كما تشترك الحروف في 
مخارجها فإن لكل حرفي خصوصية يختلف بها عن غيره فلكيّاء وصوتيًا. ثم إن الحروف 
ليست متساوية في مقاماتها وأفلاكهاء كما هي ليست متساوية في مخارجهاء فلكل 
صوت؛ أو مجموعة من الأصوات (الحروف عند ابن عربي) مقام به ينماز عن صاحبهء 
فالله سبحانه قد أوجد (الحركات والحروف والمخارج تنبيهًا منه سبحانه وتعالى أن 
الذوات تتميز بالصفات والمقامات» فجعل الحركات نظير الصفات وجعل الحروف نظير 
الموصوف وجعل المخارج نظير المقامات والمعارج)': ونلحظ هنا بشكل واضح 
المقابلة بين الحرف والحركة والمخرج من جهة. وبين الذات والصفات والمقامات من 
جهة أخرى» فالحرف يوازي الذات لمشاركته إياها في الثبات» والحركة توازي الصفة 
لاشتراكهما في التحوّل والتغير» والمخرج يوازي المقام والمعراج»؛ فكما أن للحروف 
مخارج ليست واحدة؛ فللعارفين مقامات ومعارج لا يتساوون فيهاء كل منهم بحسبه. 


والوقفة الأولى التي وقف عندها ابن عربي في بحث أصوات اللغة هي أنه اعتمد 
في حديقه المفصل عن الحروف وما لها من صفاث وأسرار خاصة عنده على ثرتيبها 
داخل هذا المبحث من كتابه على الترتيب الصوني للحروف بحسب مخارجهاء متبعًا 
الترتيب الذي قال به سيبوية من قبل( . واعتمده فيما بعد غيره من القدماء من النسحاة0. 
فذكر أولًا حرف الألف ثم الهمزة» والهاء» والعين» والحاءء والغين» والخاءء 
والقاف» والكاف» والضاد. والجيم» والشينء والياءء واللام؛ والراء» والثون» 


(1) الفتوحات المكية 1: 125. 

(2) المصدر السابق 1: 164. 

(3) ينظر: الكتاب 1: 431. 

(4) بنظر مئلا : المقتضب 1: 192.: والأصول في النحو 399:3. 


و« 0222 القاريةاللغوية في الخطاب الصوفي الفتوحات الي موا 
والطاءء والدالء والتاء» والصادء والزاي» والسين» والظاءء والذال» والثاءء والفاءعء 
والباء؛ والميمء والواو”". 

ولم يكتف ابن عربي بعرض هذه الحروف على وفق الترتيب المخرجي لهاء بل 
راح يتحدث عن مخرج كل حرف من الحروف بشكل دقيق وواضح عند الحديث عنه 
بشكل منفرد. ولعلنا نجد تطابقًا بين ما قال به سيبويه» وما ذهب إليه ابن عربي في تحديد 
مخرج كل حرفء أو مجموعة من الحروف”". فالهمزة والهاء مثلًا مخرجهما واحد وهو 
أقصى الحلق»؛ والعين والحاء مخرجهما وسط الحلقء والغين والخاء مخرجهما الحلق». 
وهما أدنى ما يكونان إلى 1 ومخرج القاف من أقصى اللسان وما فوقه من الحنك» 
وللكاف مخرج القاف إلا أ نه أسفل منه قليلًا . .. وهكذا. 

والذي يبدو في هذه القضية أن ابن عربي كان ملتفئًا إلى الإرباك الذي وقع في 
كتاب سيبويه في حديثه عن ترتيب الحروف» وتحديد مخارجهاء إذ يفاجئنا سيبويه في 
نداية التخدية عن روك العرينة عرتيه المشهون اللى ذكرنا قل قليل .وهو الذى ذهب 
إليه ابن عربي إلا إننا وبعد قليل» وفي حديث سيبويه عن مخارج الحروف الستة عشر 
ثرآه يقذم ويؤخر قليلًا في ذكر المخارج بما لا يتطابق والترتيب الذي 0 أول الباب» 
فثراه مثا يقدّم مخرج (الميم والشين والياء») على مخرج (الضاد) ويذكر أن مخرج هذه 
الثلاثئة سابق لمخرج الضادء ولكنه قدّم حرف الضاد من قبل في ذكره الحروف مرتبة» 
وغير ذلك نراه يتحدث عن مخرج (النون) قبل مخرجي (اللام والراء) وهو مما لم يقل به 
من قبل» ويرتب حروف الصفير ترتيبًا جديدًا مقدّمًا (الراي) : ثم (السين) ثم (الصاد) في 
حبن كان الترتيب الأول (الصاد والزاي والسين)0©. 0 بذكن لنا سييرية ينبا قاد إلى 
مثل هذا الذي حصل منه. 

وهنا يتخذ ابن عربي طريقا وسطا للخلاص من هذه الإشكالية فنراه يذكر الحروف مرتبةٌ 
على وفق الترتيب الذي قال به سيبويه أولاء مع أنه يتحدث عن مخرج كل حرف عند تفصيله 
الحديث عن هذا الحرف وخصائصه وأسراره؛ سواء تقدّم هذا المخرج أم كان متأخرًا. 

ولعله التفت في موضع آخر من كتابه (الفتوحات المكية) لهذه المسألة0* فراح 
يذكر الحروف مرتبة على وفق المخارج التي قال بها سيبويه فيما بعد» وليس على ترتيبه 


(1) ينظر: الفتوحات المكية 1: 106 117. 

(2) ينظر: الكتاب 433:4» والفتوحات المكّية 1: 106 117. 
(3) ينظر: الكتاب 4: 431 433. 

(4) ينظر: الفتوحات المكية 115:4. 
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الأولي لها. فيأتي ب(الضاد) متأخرة عن (الجيم والشين والياء) ويعيد ترتيب حروف 
الصفير ليطابق ما قيل في ذلك عن إمام النحاة. 
وقبل أن نغادر الحديث عن تعقبه للمسائل الصوتية ماب السك 1 
من التوقف قليلًا لمحاولة البحث عن أهمية مثل هذه الوقفات وجدواها عنده؛ وهنا 
يمكن القول إن ابن عربي كان يعوّل كثيرًا على هذه المسائل الصوتية لارتباطها عنده 
بأفلاك الحروف ومقاماتهاء وقد ألمحنا قبل قليل إلى أن لكل حرف من حررف 
اللغة ‏ عنده ‏ فلكًا يدور فيه وهذا الفلك يوازي لغويًا المخرج الصوتي لهذا الحرف» أ 
مجموعة الحروف. وفوق ذلك فابن عربي يربط بين قوّة الحرف من حروف اللغة 
والمخرج الذي يخرج منه» ويتصور أن علاقة ما تربط بين ما يقول به من دلالات 
ومخارج الأصوات. يقول في حديثه عن الاسم المبارك (الله)»؛ بعد أن يعدّد حروف هذا 
الاسم (فالهمزة أولًا والهاء آخرّاء ومخرجهما واحد مما يلي القلب؛ ثم جعل بين 
الهمزة والهاء حرف اللام» ومخرجه اللسان؛ ترجمان القلب» فوقعت النسبة بين اللامين 
والهمزة والهاء؛ كما وقعت النسبة بين القلب الذي هو محل الكلام؛ وبين اللسان 
المترجم عنهء قال الأخطل”"“: 


إنزالكلاملفيالفؤدوإنما ججيِل اللسانٌ على الفؤاد دلياد0© 


وبهذا يعم اسمه الكريم (الله) كل المعاني الباطنة والمستكنة في القلب والمتمظهرة 
على اللسان؛ فكل شيءٍ مرجعه ومرده إلى الله. 

وفي مقاء آخر يربط بين قوة مخارج الحروف ودلالة الكلمة» مستدلّا من خلال 
ذلك .على أن كلمة (هو) التي .هي عند المتصوفة اسم إلهي» قد جمعت جميع قوى 
الحروف في عالم الممكناتء» فلهذا كانت هويته سبحانه أعظم الأشياء .. يقول: (إن 
الحروف لها خواص هي عليها أعطتها يا السسارج؛ فهي في النَّمّس مجمورعةً» وفي 
أعيان الحروف والكلمات متفرقة» فإذا جرى البفسى ره أول الحروف إلى غايتها فإنه 
يفعل كل حرفي يتأخر وجوده لتأخر مخرجه عند انقطاع النفس ما يفعله كل حرفي في 
مخرج تقدّمهء فهو يحوي على قرّة كل حرف تقدّمه» لأن النفس مر في خروجه على تلك 
المخارج أن انقطع عنده هذا المخرج» فنقل معه مرتبة كل حرف فظهرت في قوّة الحرف 
المتأخرء وآخر الحروف الواوء وفي الواو قوّة جميع الحروفء كما أن الهاء أقل في 


000 لم أججده في الديوان» وقلك نسبه أبن هشام في : شرح شذور الذهب : 35 للأخطل. 
(2) الفتوحات المكية 164:1. 
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العمل من جميع الحروفء فإ لها البدرٌء فكلمة (هو) جمعت جميع قوى الحروف في 
عالم الممكنات؛ فلهذا كانت الهوية أعظم الأشياء فعلًا)”'". فكل حرف على وفق هذا 
التصور ‏ له مخرج متأخر له من القوة ما لنفسه وما سبقه وتقدّم عليه من الحروف من 
حيث مخارجهاء فكلما تأخرت الحروف ‏ مخرجيًا ‏ كلما كانت أقوى في الدلالة. 
و(هو) لما استوعب هذين المخرجين إنما استوعب جميع الأسماء الإلهية الحسنى» 
فجميع ما يمكن أن يُسمّى به الله سبحانه إنما تخرج حروفه من بين هذين المخرجين من 
مخارج الأصوات؛ أقصى الحلق» والشفتين”©. 

وهذا الذي مال إليه ابن عربي ليس بجديدء فقد حوت المدوّنة الصوفية مثل هذا 
وما هو أبعد منه فى التأويل. يقول القشيري (ت 465ه) في كتابه «التحبير في التذكير) 
الذي هو شرح للأسماء الحسنى («هو؛ حرفان؛ هاء وواوء فالهاء تخرج من أقصى 
الحلق» وهو آخر المخارج» والواو تخرج من الشفة وهو أول المخارج ف (هو) إشارة 
إلى ابتداء كل حادث منه وانتهاء كل شيءٍ إليه» وإليه الإشارة بقوله تعالى: «مُوَ الْأَرَلْ 
وَاليه”*”. والفكرة التي يتحدث عنها القشيري تكاد تكون ذاتها التي فصل القول فيها 
ابن عربي فيما بعدء إلا أن الذي يسبل على القشيري أن ما ذهب إليه في جعل 
الحروف التي تخرج من أقصى الحلق آخر المخارج» وجعل حروف الشفتين أول 
المخارج لا ينسجم مع ما ذهب إليه الدرس الصوتي العربي القديم الذي يرى أن أول 
ميخارج الأصوات ما بدأ من أقصى الحلق وهكذا تدرجًا حتى نصل إلى آخر المخارج 
ويمئلها حروف الشفتين الباء والميم والواو الصحيحة. وهو ما مال إليه ابن عربي كما 

ويذهب القشيري إلى ما هو أبعد من ذلك في تأويله المعنى لهذا الاسم» مستفيدًا 
من بعض ممكنات اللغة» ومفجرًا المعنى اعتمادًا على مرجعيته النحوية» فهذا (الاسم 
عند أهل الطائفة إخبار عن نهاية التحقيق» وهو عند أهل الظاهر مبتدأ يحتاج إلى خبر 
ليتم الكلام؛ وعند أهل الطريق لا يحتاج؛ لأنه مفيك » ولأنه كلام تام بدون شيءٍ آخر 
يتصل به أو يضمرهء وذلك لاستهلاكهم في حقائق القرب». واستيلاء ذكر الحق على 
أسرارهم» فلا يسبق إلى قلوبهم غيره» ويكتفون به عن كل بيان)””. 


(1) الفتوحات المكّية 4: 37. 

(2) ينظر: الدرس اللغوي عند المتصوفة, التحبير في التذكير أتموذجًا؛ بحث: 298. 
(3) سورة الحديد: الآية: 3. 

(4) التحبير فى التذكير: 12. 

(5) "التمدر الشارع والمفحة تفبيها: 
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ولحرف الألف من القوّة ‏ عند ابن عربي ‏ ما ليس لجميع الحروف؛ بل هو يعم 
الحروف جميعًا بفضله؛ والألف عنده رمدٌ للأحدية”" والذات المقدسة» وله من الأسماء 
الإلهية: (الله) سبحانه وتعالى. وعلة ذلك (مروره هواء من الصدر على مخارجه إلى أن 
يحوز الشفتين » فهو يُظهر ذوات الحروف في المخارج» فإذأ وقف في الصدر ظهر حرف 
والهمزة في أعيانهما عن حرف الألف» فإذا انتقل من الصدر إلى الحلق ووقف في 
مراتب معينة من الحلق أظهر في ذلك الوقوف وجود الحاء المهملة ثم العين المهملة ثم 
الخاء المعجمة ثم الغين المعجمة... وهكذا سائر الحروف إلى آخرها وهو الواوء 
رسن وؤاء الوا مرتنة شرت اع 

فكل حرف من حروف اللغة لا يمكن أن تظهر صورته نطقًا من مخرجه إلا بوساطة 
الألف؛ وكل حروف اللغة ترتد في حقيقتها إليهء ويذلك فهو يعم المخارج والحروف 
كلها. فكل حرف محتاج بنفسه إلى الألف» والألف غني عن سواه من الحروف» ولذلك 
عُذَّ قيوم الحروف ورمز الأحدية. 


وفي مقاربة لغوية صوتية أخرى نجد ابن عربي يقسم العالم في بعض تقسيماته بالنظر 
إلى ما يذهب إليه هو وأصحابه المتصوفة على قسمين؛ الأول عالم الغيب» والثاني عالم 
الشهادة والقهرء مستغلا فى هذه القضية كل الإمكانات المرتبطة بالبعد الصوتى لحروف 
اللغة”" ؛إذ يربط وبشكل غير معلن وصريح بين هذا التقسيم للعالم؛ وبين ظاهرتي الجهر 
والهمس في أصوات اللغة العربية» فتمثّل الحروف المهموسة أو أكثرها عالم الغيب» وتمثل 
الحروف المجهورة عالم الشهادة والقهرء مستفيدًا من صفات كل قسم والاصطلاح الذي به 
غُرِف» ونعني الجهر أو الهمس. فيكون عالم الغيب (كل ما غاب عن الحس» ولم تجر 
العادة بأن يدرك الحس لهء؛ وهو من الحروف: السين» والصادء والكافء والخاءء 
المعجمة» والتاء باثنتين من فوق» والفاءء والشين» والهاء» والثاء بالثللاث» والحاء. وهذه 
حروف الرحمة والإلطاف والرأفة والحنان والسكيئة والوقار والنزول والتواضع» وفيهم 
لنزلت الآية: «إويبحاذ ايفن الرّرت بَمْنُونَ عل الْأيّضٍ هَوَيا وَإدَا حَاطبَهُمْ الْجَدهِلونَ َالْرا 
سَكَمًا 24 : وفيهم نزل أيضًا. . .ظرَالْكَطِيِنَ اليظ وَالمَافِينَ عن الكاين4””: وفيهم: 


(1) ينظر؛ رسائل ابن عربي/ كتاب الألف: 12. 
(2) الفتوحات المكية 4: 455. 

(3) ينظر: فلسفة التأويل: 313. 

(4) سورة الفرقان: الآية: 63. 

(5) . سورة آل عمران: الآية::-134: 
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مر م 0000 ( : 1 ل ب ياس مز 06 5 
وي يلي '6وقيهم: : للْدِنَ هُمْ ف صَلَاتيم غ070 وفيهم + 9 وَحَشّعتِ الاصواتٌ 
ا وهذا القبيل من الحروف هو أيضًا الذي نقول فيه إنه من اللطف لما ذكرناه؛ 
فهذا من جملة المعاني التي تُطلق عليه منه عالم الغيب واللطف)”. 


والذي نلاحظه. مما سبق أنه ذكر جميع الحروف المهموسة التي نص عليها القدماء 
من أهل اللغة"» وقد رمزت هذه الحروف» وبوساطة تسميتها بحروف الهمس 3 
الرحمة والخشوع واللطف وكظم لغيه والسلام والعفو والوجل جل. ويستطيع المتأمل أن 
يربط بين معنى كلمة (الهمس)؛ وبين هله المعاني التي يمكن أن تشير إليها وترمز. 
أما القسم الثاني وهو عالم الشهادة والقهر ف(هو كل عالم من عالمي الحروف 
جرت العادة أن يدركوه بحواسهمء وهو ما بقي من الحروفء؛ وفيهم قوله 000 
تسْنع يما مر وقوله تعالى : «إوَافلظ عَتيِمْ27”4: وقوله: طدَأَئِتِ علوم مَيَدَ 
0 فهذا عالم الملك والسلطان والقهر والشدّة والمصادمة مقاط 
وهكذا توحى الحروف المجهورة بالقوّة والصلابة» وربما كان للقول , بمنع النْمّس أن 
يجري مع هذه الحروف وانحباسه”"؟ علاقة بما ذهب إليه ابن عربي من 0 ويسججل 
أبن عربي في مكان آخحر مثل هذه الصفات للحروف المجهورة والمهموسةء فيقول في 
حديثه في ناننة :“تقس الزلهي : (وظهر عن هذا النفس أصوات الرعود كالحروف 
المجهورة» وهبوب النسيم وهي الحروف المهموسة)”7''. ويبدو هنا واضكحا اعتماده على 
دلالة اصطلاح الجهر والهمس فيما ذهب إليه من تأويلات وتقسيمات لها ارتباط 
بمرجعياته الفكرية الصوفية. 
وأما المرجعية الثانية فهى المرجعية الفكرية (الصوفية)»؛ فقد كان لهذه المرجعية 
الني ينتمي إليها ابن عر آثر في تيع حزوفك اللغة تنسيمًا حديدا يتلاءم مع منطلقات 


(1) سورة المؤمئون: الأية: 60. 
(2) سورة المؤمنون:الآية: 2. 
(3) سورة طه: الآية: 108. 
(4) الفتوحات المكّية 125:1. 
(5) ينظر: الكتاب 4: 2434 والمقتضب 1: 194 195. 
(6) سورة الحجر: الأية: 94. 
(7) سورة التوبة: الآية: 73. 
(8) سورة الإسراء: الآية: 64. 
(9) الفتوحات المكّية 1: 125. 
(10) ينظر: الكتاب 4: 434. 
(11) الفتوحات المكية 4: 31. 
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هذا الفكر ومتبنياته. وأول هذه التقسيمات التي تعتمد أساسًا فكريًا تقسيمه الحروف على 
مراتب أربع لكي توازي مراتب الكون وهي على النحو الآني”'': 

(1) عالم العظمة أو الجبروت وحروفه: الهاء. والهمزة. 

(2) العالم الأعلى» أو عالم الملكوت وحروفه: الحاء. والخاءء والعين» والغين. 

(3) العالم الوسط وحروفه: التاءء والثاء. والجيم» والدال» والذال» والراء» والراي»؛ 
والظاء» والكاف» واللام» والنونء والصادء والضادء والقاف» والسين» والشين» والياء 
الصحيحة. 

(4) العالم الأسفل» وهو عالم الملك والشهادة» وحروفه: الباء؛ والميم» والواو 
الصحيحة. ظ 

ثم ينتقل إلى ذكر عوالم أخرى تكوّنت من امتزاج عالمين مما ذكر قبل قليل وهي: 

(1) العالم الممتزج بين عالم الشهادة والعالم الوسط»ء ويمثّله حرف الفاء. 

(2) العالم الممتزج بين عالم الجبروت الوسط وبين عالم الملكوت. وهوالكاف» 
والقاف» وهذا الامتزاج امتزاج مرتبة» ويمازجهم في الصفة الروحانية الطاءء والظاءء 
والصاد والضاد. ٠‏ 

(3) عالم الامتزاج بين عالمي الجبروت الأعظم؛ وبين عالم الملكوت» وهو 
العا الميملة. 

ثم يعرج على ذكر عالم خاص وهو العالم الذي يشبه العالم مثاء الذين لا 
يتصفون بالدخول ولا بالخروج عناء وهو الألف. والياء والواو المعتلتان. 

والحقيقة إن هذا التقسيم مرتبط عند ابن عربي بالكشف الصوفي 00 
لأي واحدٍ من المتأملين في طبيعة الحروف وأبم ار . ويتضح من هذا لتم أن 
عربى يفرق فى حديثه عن (حروف العلة) بين ما هو صائت ت مذي»: . 
والواو والياء المعتلتان؛ وبين ما هو غير مدّي؛ نصف الصاتتء ويمكّله الواو والياء غير 
المعتلتين. وهذا هو جوهر ما يُقوم عليه التحليل الصوتي الحديث. ومع ذلك فالمتأمل لا 
يعدم علاقة بين هذا التقسيم؛ وبين مخارج الأصواتء فالعالم الأول الذي هو عالم 
العظمة كان له حرفا الهمزة والهاء» وهما أوّل المخارج» والعالم الثاني كانت له حروف 
العين والحاء والخاء والغين ولها مخارج تلي العالم الأول» والعالم الثالث كانت له 


(1) الفتوحات المكية 1: 5 
0 ينظرة النضدر السنابق 123-6118:2:1. 
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حروف تأتى من حيث المخرج الصوتي بعد العالم الثاني على الرغم من أنها لم ترد 
عنده مرتبة - صوتيًا - بشكل دقيق. وهكذا حتى يصل إلى العالم الأسفل التي تمثله الباء 
والميم» وهما يمثّلان آخر المخارج من الشفتين» وعلى هذا يمكن القول بأن مرتبة كل 
مجموعة من الحروف لها صلة بالمخرج الصوتي الذي تأتى منه هذه المجموعة أو تلك 
بشكل من الأشكال. ومع كل هذا فابن عربي يتحدث عن أسرار ومقامات لهذه المراتب 
يصعب على الدارس أن يجد لها رابظا بالدرس اللغويء» ومن هنا كان الخوض 
بتفصيلاتها ليس بذي جدوى ها هنا. 

والتقسيم الآخر الذي عمد إليه بالاتكاء على مرجعياته الفكرية هو تقسيمه لها على 
قطب وإمامين وأوتاد وأبدال» نقلًا عن مراتب العارفين ومقاماتهم. (اعلم أن هذه 
الحروف لما كانت مثل العالم المكلف الإنساني؛ المشاركة له في الخطاب لا في 
التكليف دون غيره من العالم لقبولها جميع الحقائق ق كالإنسان» وسائر العالم ليس 
كذلك» فمنهم القطب كما مئا؛ وهو الألف» ومقام القطب منا الحياة القيومية» 1 هو 
المقام الخاص به فإنه سار بهمته في جميع العالم» وكذلك الألف من كل وجه من وجه 
روحانيته التي ندركها نحن؛ ولا يدركها غيرنا» ومن حيث سريانه نْفْسّا من أقصى 
المخارج الذي هو منبعث النَّمّس إلى آخر المنافس)7". وقد تقدّم ما لحرف الألف من 
أهمية عندهمء إذ يرمز إلى الأحدية» ولذلك فهو القطب من الحروف الذي يحفظ 
للحروف وجودها كما القطب من العارفين» فهو محل نظر الله سبحانه في العالم» وهو 
الذي يحفظ على العالم وجوده. وهذا الذي ذهب إليه فى وصف مقام القطب إنما هو 
مقام الإمام المعصوم عند الشيعة الإمامية وقد ألبس المتصوفة هذه الصفة للمعصوم على 
القطب الصوفي الذي يمثّل عندهم أعلى درجات المعرفة والقرب من الله 

أما الإمامان من الحروف فهما (الواو والياء المعتلتان اللذان هما حرفا المدٌ 
واللين لا الصحيحتان)”7. وأما الأوتاد فهم (أربعة: الألف والواو والياء والنون الذين 
هم علامات الإعراب)”؛ وأما الأبدال فهم سبعة: (الألف والواو والياء والنون وتاء 
الضمير وكافه وهاؤه؛ فالألف ألف رجلان» والواو واو العمرون» والياء ياء العمرين» 
وألنون نون يفعلون)00. 


(1) الفتوحات المكّية 1: 123. 

(2) ينظر: الصلة بين التصوف والتشيع 1: 485 494. فالحديث مفصل في هذه المسألة هناك. 
(3) الفتوحات المكية 1: 3., 

(3 الممكن النناق والسيفة اقيها: 

(5) الفتوحات المكّية 123:1. 
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والذي يلاحظ في هذا التقسيم تداخل المراتب الثلاث الأخيرة (الإمامان» 
والأوتادء و الأبدال) مع بعضهاء فالإمامان داخلان في الأوتاد» والأوتاد داخلرن في 
الأبدال» أما اس ل اده الذي لا يشاركه غيره. ويحاول ابن عربي أن يجد تفسيرًا 
لغويًا للقول بوجود الأبدال السبعة من الحروف فيصل إلى أن كل واحد من هذه الحروف 
(والتي بعضها علامات إعراب) إذا حذف من بنية الكلمة فقد يحيل على تعدّدية في 
الحروف أو الألفاظ التي تحل مقامه» وذلك لقوّته في مرتبة (الأبدال). يقول ابن عربي : 
(وشو النسة ميننا وند فى مرئية الأبها لعه: . أن التاء إذا غابت من قمْتَ تركت بدلهاء 
فقال المتكلم: قامَ زيد فنابت بنفسها مناب الحروف التي هي اسم هذا الشخص المخبر 
عنه. ولو كان الاسم مركب من ألف حرني ناب الضمير مئاب تلك الحروف؛ لقوّة حروف 
الضمائر وتمكنها واتساع فلكهاء فلو سُمّيت رجلا: يا دار مّية بالعلياء فالسئدٍء فقد نابت 
التاء أو الكاف أو الهاء مناب جملة هذه الحروف في الدلالة وتركته بدلها. .. وإنما صحّ 
لها هذا لكونها تعلم ذلك» ولا يعلمه مَنْ هي بدلٌ منه. ا ا فلهذا 
استحقت هي وأخواتها مقام الأبدال)”". 

ولعل ابن عربي لم يكن موفقًا تمامًا في تسويغ هذه المسألة» فالذي ذكره لا يكاد 
يطردٌ على جميع الحروف (الأبدال)؛ فالئون التي هي (نون يفعلون) ليست هي التي نابت 
مناب تكرار الفعل» أو تكرار من قام بالفعل» بل الضمائر المتصلة بالفعل هي التي أدّت 
مثل هذه النيابة فألف الاثئنين» وواو الجماعة هما اللذان حالا دون تكرار الفاعل» وأديا 
المعنى دونما حاجة إلى التكرار» أما النون فليست إلا علامة ارا ويؤيد هذا 1 
تسقط في النصب أو الجزم دونما أن يحدث إسقاطها تغييرًا في المعنى» أو دونما 
ينوب عنها شيءٌ من الحروف كما في حذف الضمير أيّا كان. 

أما المرجعية الثالثة التي أفضت إلى تقسيم جديد لحروف اللغة على طبقات مختلفة 
فهي مرجعيته الدينية التي يمثّلها القرآن الكريم الذي يُعدّ الرافد الأساس الذي ينهل منه 
ابن عربي ١‏ ويستمد منه مقؤمات القَوّة والاستدلال لكثير مما يقول. وتنقسم الحروف على 
وفق الاستعمال القرآني لها من زاوية أو أخرى سيأتي تفصيلها لاحقًا على عوام 
وخحواص» وهذه الخواص تنقسم على حمس طبقات تبدأ بأقلها خصوصية وتتدرج حتى 
تصل إلى أعلى طبقة» ولكل طبقة من هذه الطبقات مجموعة من الحروف» ولوجود هذه 
الحروف فيها دون غيرها تعليل مرتبط بالاستعمال القرآني لها في وجه من الوجوه. 

وقد قسم بعض علماء العربية الحروف من قبل على ما هو مستحسن أو غير 


(1) الفتوحات المككية 1: 3 
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مستحسن (©» وقسمها بعضهم على ما هو أكثر استعمالًا وصولًا إلى ما هو 000 
على مبدأ الاقتصاد في الجهد حين النطق بها"©. يقول السيوطي: (واعلم أن أكثر 
الحروف استعمالًا عند العرب الواو والياء والهمزة» وأقل ما يستعملونه على ألسنتهم 
لثقلها الظاء ثم الذال ثم التاء ثم الشين ثم القاف ثم الخاء ثم العين ثم النون ثم اللام ثم 
الراء ثم الباء ثم الميم)”©. فالاستعمال اللغوي كان رائدهم في هذه التقسيماتء إلا أن 
ابن عربي احتكم إلى الاستعمال القرآني» وعذه معيارًا في تقسيم الحروف. 
أما غعامة 0 والضاد والخاء والذال والغين والشين» و 

جعلها كذلك لأنها لم تثبت ت أولا ولا آخرًا في القرآن الكريم؛ فلا تجد سورة سك 
تراحل من يلاه الحروف أو تنتهي بأحدهاء ولذلك فهي ليس لها من الاختصاص القرآني 


00 بسحسبا ابن عر 


أما خواص الحروف فهي على خمس طبقات: الأولى منها هي الحروف المقطعة 
التي تأتي في بداية بعض السور القرآنية التي يطلق ابن عربي عليها مصطلح (السور 
المجهولة). يقول: (وجعلنا الطبقة الأولى من الخواص حروف السور المجهولة وهم 
الألف واللام والميم والصاد والراء والكاف والهاء والياء والعين والطاء والسين والحاء 
قي 200 ابن عربي أن لكل واحدٍ من هله العروت دلالة حاع ا 
تتكرر بتكراره في سورة أخرى على الرغم من تكراره لفظا وخخطاء ف(الصاد من «المص» 
ومن ١كهيعص»‏ ومن «ص» ليس كل واحدٍ منهن عين الآخر منهن» ويختلف باختللاف 
أحكام السورة وأحوالها ومنازلهاء وهكذا جميع هذه الحروف”. وهذا ما ذهب إليه 
غيره من المتصوفة» إذ يرى بعضهم أن لكل حرف أو كلمة في القرآن دلالة خاصة لا 
تتكرر؛ حتى ذهب إلى أن دلالة البسملة تختلف من سورة إلى أخرى بحسب أجواء 
السورةء وملابساتها””. 

والطبقة الثانية يُطلق عليها خاصة الخاصة وتضمٌ كل حرف وقع في أول سورة من 
سور القرآن الكريم» وتشمل هذه الطبقة السور المفتتحة بالحروف المقطعة أيضاء 


(1) ينظر: الكتاب 4: 432.؛ واللغة العربية معناها ومبناها: 52 256 وفي البحث الصوتي عند العرب: 32. 
(2) ينظر: منهج البحث اللغوي بين التراث وعلم اللغة الحديث: 60 61. 

)3( المزهر في علوم اللغة وآتواعها 1: 195. 

(4) ينظر: الفتوحاث المكّية 1: 129. 

(5) المصدر السابق والصفحة نفسها. 

(6) المصدر السابق والصفحة نفسها. 

(7) ينظر في ذلك: لطائف الإشارات. 
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وحروف هذه الطبقة هي الألف والياء والباء والسين والكاف والطاء والقاف والتاء والواو 
والصاد والحاء والنون واللام والهاء والعين”". 

أما الطبقة الثالثة من الخواص وهم الخلاصة (فهم الحروف الواقعة في أواخر 
السور مثل: النون والميم والراء والباء والدال والزاي والألف والطاء والياء والواو 
والهاء والظاء والثاء واللام والفاء والسين)!©. 

ثم نأتي الطبقة الرابعة وهم صفاء الخلاصة وتمثّلها حروف «بسم الله الرحمن 

لعن وتأتي أخيرًا الطبقة الخامسة التي هي عين صفاء الخلاصة». ويقف حرف الباء 
وحده ممثلًا لهذه الطبقة”» فهو الحرف المقدّم (لأنه أول البسملة في كل سورة» 
والسورة التي لم يكن فيها بسملة ابتدأت بالباء فقال تعالى : #بر57474, 

ولعلنا لا نجد في المدّونة اللغوية أو في المدّونة التفسيرية القرآنية مَنْ يذهب إلى 
مثل هذا التقسيم للحروف. ١‏ 
2-أحرف العلّة وحركات الاعراب: 


يسبل نصٌّ «الفتوحات المكّية» اهتمامًا واضحًا بحروف العلّة» يتلخص فى كيفية 
ديك كله الصروف ون وويب "تصوعها كروت انلقع وضله تنكل وانسن ينها لمكي 
الفكرية الصوفية» ومحاولة تفسير ذلك على وفق التحليل الصوتى للظاهرة اللغوية ما 
أسعفه التحليل في ذلك. ولا يتردد ابن عربي في كل فرصة تنفتح أمامه في الحديث عن 
هذه الحروف ودلالاتها. 

والفكرة الأساس التي ينطلق منها ابن عربي في دراسة هذه الحروف هي أن لهذه 
الحروف مرتبةٌ تعلو مراتب الحروف الأخرىء بل لعل إطلاق مصطلح (الحرف) على كل 
واحدٍ منها هو من باب التجوز وليس على الحقيقة؛ (كلسة هذه الحروف الثلاثة من 
الحروف الصحاح المحققة في الحرفيّة» هي أجَلَّ من ذلك» وإطلاق الحرف عليها 
بطريق الميوان 05 ويخص الألف بحديث نصٌ فيه على كراسي و لجرب د 2 
شم رائحة من الحقائق» ولكن قد سمته العامة حرفاء فإذا قال المحقق: إئه حرف» فإئما 


(1) ينظر: الفتوحات المكية 1: 129. 
(2) المصدر السابق والصفحة نفسها. 
(3) ينظر: المصدر السابق 1: 130. 
(4) سورة التوبة: الأية: 1. 

(5) الفتوحات المككية 1: 130. 

(6) المصدر السابق 4: 37. 
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تقول ذللق على سن التجوز في العبارة)7". والسبب الذي يقف وراء ما ذهب إليه من 
رأي في حروف العلة؛ وإعطائها مرتبة خاصة عِلَّية يتلخص - وبحسب ابن عربي دائما - 

في أن هذه الحروف ترمز إلى قِلة الوجودء وسبب تكؤنه» وسيب بن للك سميت 
حروف العلة (فالألف للذات» والواو العلية للصفات؛» والياء العلية للأفعال. .. وسميت 
هذه الأحرف حروف علة لما نذكره فألف الذات علة لوجود الصفة» وواو المبلةهلة 
لوجود الفعل» وياء الفعل لوجود ما يصدر عنه في عالم الشهادة من حركة وسكونء 
فلهذا سُعيت هذه الأحرف علد)20, 


ويعقد ابن عربي مفاضلة بين الألف من جهة» وبين الواو والياء من جهة أخرى؛ على 
الرغم من اه شتراكهم جميمًا في المزية على باقي حروف اللغة؛ مسترجمًا المقولة اللغوية التي 
ترى أث حروف العلة لا بذ يد وو ا ا 0 
بالفتح» وما قبل الواو متحرك بالضع» وما قبل الياء متحرك بالكسرء ٠‏ ولا تكون الوا و أو 
البامسطيي 10 اتجرللاها ملهها يعض ييا ؛ على خلاف الألف الذي لا يكو ما 
قبله إلا مفتوحًا”©. ويحاول ابن عربي توظيف هذه المقولات الصوتية القديمة مع بعض 
مرجعياته الفكرية لإثبات فضل الألف على الواو» والياء. ليصل إلى أن الألف لا تكون إلا 
مَدّية (حركة طويلة)» أما الواو والياء فقد يكوئان مديتين (حركتين طويلتين)؛ أو يكونان 
حرفين صامتين ؛ فالألف ثابتة لا يعتورها تغيّرء فهي توازي الذات الإلهية» والوأو والياء 
يتوازيان مع عالم الصفات وعالم الأفعال. فالواو والياء حرفا علة». والصفات والأفعال 
علتان فاعلتان فالألوهة (صفاتٍ وأفعالًا) هي العلة الفاعلة في العالم'. 


ومن هنا نجد تداخلًا في مفهوم «العلة» بين كونها مصطلحًا صوتيًا تمثلها هذه 
الأحرف» وبين كونها مصطلحًا فلسفيًا أفيد منه في توجيه النظرة إلى الوجود بكل 
تمظهراته ومنها اللغة وحروفها. يقول ابن عربي: (ذكر أهل عالم التركيب في وضع 
الخطوط في حروف العلة؛ الياء المكسور ما قبلهاء إذ 0 
قبلهاء وكذلك الواو المضموم ما قبلهاء ولما ذكروا الألف لم يقولوا: المفتوح ما 
قبلها : إذ لا توجد إلا والفتح في الحرف الذي قبلهاء بخلاف الواو والياء؛ فالاعتلال 


(1) الفتوحات المكية 1: 106. 
(2) المصدر السابق 1: 165. 
(3) ينظر: الكتاب 4: 2290 والمفتضب 1: 160» والأصول في النحو 3: 411. 428: وسر صنتاعة الإعراب 


1: 19 20: والإيضاح ني ١‏ شرح المفصل 2: 489. 
(4) ينظر: الفتوحات المكية 1: 165 وناسقة انارت 18_. 
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للألف لازم أبدًا. .. وإنما خصصوا الواو بالمضموم ما قبلهاء والياء بالمكسور ما قبلها 
لما ذكرناه: فصحت المفارقة بين الألف من جهةء وبين الواو والياء من جهة أخرى. .. 
فإن انفتح ما قبل الواو والياء فذلك راجع إلى حال المخاطب» ولما كانتا غيرًا ولا بد 
اختلفت عليهما الصفات» ولما كانت الألف لا تقبل الحركات اتحدت بمدلولهاء فلم 
يختلف عليها شيءٌ البتة)”©. وغير خافي ما في النص من مصطلحات صوفية وفلسفية» 
فالواو والياء أغيار» وكل غير إنما هو عرض تعتوره التغيرات» ولا يدوم على حالٍ أبدَاء 
ولما لم يكن الألف إلا مَدَيا فقد احتل مرتبة الذات التي يقابلها (الجوهر). 


يلاق أن هذه الفكرة» وهي جعل الألف ممثلة للذات ولماذا لم يكن هذا جائرًا 
للواو والياء مع إمكان أن يكونا حرفي علة؛ ظلت ملحة على ابن عربي» فحاول توظيف 
بعض ما تقدّم من مقول صوتي متداخلًا هذه المرة مع بعض مصطلحات علم الكلام» 
لتكون الألف ممثلة للقديم الأزلي» والواوء والياء يمثّلان الحادث المتغير. يقول ابن 
عربي : (فإن قال: وكذلك نجد المدّ في الواو المضموم ما قبلهاء والياء المكسور ما 
قبلها فهي أيضًا ثلاث ذوات (يريد مع الألف). فكيف يكون هذاء وما ثم إلا ذات 
واحدة؟ فنقول: نعم: أما المدّ الموجود في الواو المضموم ما قبلها فهي مثل: 9ت 
وَلقيرِ4””: والياء المكسور ما قبلها مثل الياء من «طسن» وياء الميم من #حَار» فمن 
حيث إن الله تعالى جعلهما حرفي علة. .. وأما الفرق الذي بينهما وبين الألف. فإن 
الواو والياء قد يُسلبان هذا المقامء فيحركان بجميع الحركات كقرله: ظوَرَجَدََي0©, 
ولوَنُؤوِي 74 و للا الأتبترَه”". .. وطإنّكَ ميث 2. وقد يسكنان بالسكون الحى 
كقولة: عزونا بيت 04" وطوعيف»4*؟ وقبيهما: .والالك ل نكرل انز ول 
يوجد ما قبلها أبدًا إلا مفتوحًاء فإذن فلا نسبة بين الألف. وبين الواو والياء» فمهما 
حركت الواو والياء» فإن ذلك مقامهما ومن صفاتهماء ومهما ألحقتا بالألف فى العلية: 
ذلك ليس في ذاتهماة وإنما:ذلك من تجانب القذيم ضبحاته الذي لأ يحتمل الحرفة وله 


(1) الفتوحات المكّية 1: 164 165. 
(2) سورة القلم: الآية: 1. 

(3) سورة الضحى: الآية: 7. 

(4) سورة الأحزاب: الآية: 51. 

(5) سورة الفتح: الآية: 22. 

(6) سورة الزمر: الآية: 30. 

(7) سورة إبراهيم: الآية: 17. 

(8) سورة الأنعام: الآية: 26. 
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يقبلهاء ولكن ذلك من صفات المقام وحقيقته الذي نزلت به الواو والياء؛ فمدلول الألف 
قديم؛ والواو والياء محركتان كانتا » 9 متحركتان » فهما حادفان)210, 


والذي يلفت النظر في النص المتقدّم أنه يلمح إلى مسائل صوتية غاية في الدقة 
كان شان لبها رضن :علماء الأيرافة والنحو من قبل. فهو بتفصيله في قضية تحرك 
الواو أو الياء بالحركات الثلاث» أو عندما يسكثّان بالسكون الحي ‏ الذي سنأتي إليه - 
أر بجعلهما ساكنين مسبوقين بحركة من جنسيهما إنما يشير إلى الأقيام الصوتية ة للواو 
والياء فى كونهما صامتين» أو مصوتين» فقد نصٌ غير واحدٍ من القدماء على أن ما قبل 
الواو والياء إذا كان مفتوحًاء وكانا ساكنين» فإن فيهما من المنّ ما هو دون المدّ الذي 
يكون في الواو إذا انضم ما قبله والياء إذا انكسر ما قبلها. وعلى هذا فهما وإن كانا 
ملتحقين بالحروف الصحيحة في مثل هذه الحالء إلا أنهما لا يعدمان بعض المدّ في 
صوتيهماء وهو ما يُسمّى ب (اللين): أما إذا تحركا فقد ذهب عنهما المدّ واللين معا. 
يقول ابن جني (ت392ه): (وقد أجروا الياء والواو الساكئين المفتوح ما قبلهما مجرى 
التابعتين لما هو منهماء وذلك نحو قولهم: هذا جيب بكر أي جيبٌ بكرء وثوب بُكرء 
أي ثوبٌ بكرء وذلك أن الفتحة وإن كانت مخالفة الجنس للياء والرايتة إن مايا 
لدوين أجل جاز أن تمدٌ الياء والواو بعدها في نحو ما رأينا)””. ويقول الأعلم 
التسمري (ت476 ه): (اعلم أن الياء والواو إذا كانتا ساكتين» وانفتح ما قبلهما ففيهما 
مَذَّ دون المدّ الذي يكون فيهما إذا -00 قبل الواوء وانكس رهما قبا الماء)* :ركان 
ابن السيد البطليبوسى (ت 521 ه) أكثر تفصيلا» إذ يقول فى حديثه بعد أن ذكر الألف: 
(ريقارة الألن فى هذه الصفة أخناها المرسؤعكاك للمد واللين وهنا الران البناكنة 
المضهوم :ما قبليا في تكو : .عتقرد» واليا اللتاكية المتكسور .ها قبلهاءفن نسحو تنديل: 
فإنهما صوت لا مقطع لهماء كما لا مقطع للألف» غير لد الباوواتراو رويط يي 
قبلهماء فيذهب ما فيهما من المذء ويبقى منهما اللين في نحو: لؤساء وبيت» وقد 
يحركان فيذهب عنهما المدٌّ 0 معاء ويلحقان بالحروف الضات)0. 


وقد حاول ابن جني تعليل بقاء شيءٍ من المدّ في الواو والياء الساكنين المفتوح ما 
قبلهما ؛ أي عندما يمثلان اللين بالقول: (وذلك أن أصل المدّ وأقواه وأعلاه وأنعمه وأنداه 


(1) الفتوحات المكّية 1: 101. 

(2) الخصائص 3: 127. 

(3) النككت في تفسير كتاب سيبويه 2: 1250. 
(4) ألف با 1: 316 317. 
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إنما هو للألف» 'وإنما الياء والواو في ذلك محمولان عليهاء وملحقان في الحكم بهاء 
والفتحة بعض الألف» فكأنهما إذا قدّمت قبلهما في نحو: بيت وَسؤّط» إئما قدّمت الألف 
إذ كانت الفتحة بعضهاء فإذا جاءتا بعد الفتحة» جاءتا في موضع قد سبقتهما إليه الفتحة التي 
هي ألف صغيرة» فكان ذلك سببًا للأنس بالمد» ولا سيما وهما بعد الفتحة لسكونهما - 
أختا الألف»ء وقويّنا العنة يها ؟ زمار زب وشَيْخْ نحوًا من شاخ. وثات)00. 


أما السكون الحي الذي نوه إليه ابن عربي فنجده مصطلحًا استعمله بعض علماء 
التجويد. قال ابن الطحان (ت 560 ه): (السكون نوعان؛ حي وميّت» فالميت محل 
الألف الهاوي والياء بعد ار والواو بعد الضمّة؛ والحي محل الياء والواو بعد 
الفتح» وسائر الحروف حي)(2 . وقد حاول ابن الطحان في كتاب آخر له تعليل ما ذهب 
الي قي الشكرا فرحا اين لاي او شتراك أعضاء جهاز الطى.بهما فيرى أن 
. (الحي هو الذي يتهياأ له العضو. ويأخذهء فيسمع قرعه به» مثل : (خكم) و((غَيْر)» فأنت 
تجد (الكاف) و(الياء) ظاهرتي الجسم والقرع؛ لإعمال العضو فيهماء كما يعمل فى 
المخرك مثل : (حَكم)) و(مَيّل): والمتحرك حي )2 فكذلك السكون الذي وار 
العضو إياه حىّ م أيضاء والسكون المي لا يكون إلا فى حروف المد واللين الثلاثة. فى 
الألفت العاقة اللسكون» وف الواى يع الف :وني :اليك يعد لمر )77 وتتجل مكل ناذه 
المقو لان :فك تكروي عن غيره عن علدا العط ري 


وعلى وفق هذا الرأي يكون السكون في الحروف الصحيحة حَيّاء وأما الألف فلا 
يكون سكونها إلا ميثّاء وأما الواو والياء فقد يكون سكونهما ميئًا إذا كانتا مديتين» 
ويكون سكونهما حيًا إذا كانا حرفي لين؛ إذا سكنا وانفتح ما قبلهما. 


ولعل قول بعض القدماء بالسكون الميت يمكن أن يؤشر إدراكهم أن أصوات المدّ 
ليست ساكنة» ومسبوقة بحركة من جنسهاء؛ وإنما هى أصوات لها أقيامها الخاصة» بدلالة 
قولهم بالسكون الحي» وهو الذي يمكن أن يلحق أصوات العلة نفسهاء أو باقي حروف 
اللغة» وبذلك يمكن أن يندفع الاتهام الذي يوجهه الدرس الصوتي الحديث للقدماء 
والمتمثل بعدم الدقة في التوصيف. وبهذا يمكن القول إن ما وصل إليه الأصواتيون 


(1) الخصائص 3: 127 128. 

(2) الإنباء في تجويد القرآن/ مجلة مجمع اللغة العربية الأردني ع1/السنة 25: تموز 2001: صن 223. 

(3) مرشد القارئ إلى تحقيق المقارئ: 58 59. 

() ينظر: القواعد والإشارات في أصول القراءات 54 55: ولطائف الإشارات لفنون القراءات 1: 187 188. 
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المحدثون في مسألة عدم سكون أصوات المدّ كان مُلتفمًا إليه بشكل أو بآخر. وإن لم يكن 
بتلك الصراحة الذي تحدث بها المحدثون. 

وتبعًا لذلك نجد ابن عربي قد تمثّل هذه المقولات الصوتية في هذه المسألة بقوله 
السابق عن الواو والياء: وقد يسكنان بالسكون الحيء كقوله: (وما هو بميّت) 
و(ينأون): فيخرجان عنده عر العِلّية صوئيًاء وفلسفيًا. 


ويقتضي المقام الإشارة إلى أن سيبويه كان استعمل من قبل مصطلحي الحرف 
الميت» والحرف الحي». ولكن بمعانٍ تختلف قليلا عما ذهب إليه أهل التجويد؛ إذ يرى 
أن الحكرف الا د ل اللعركة: سواء كانت حركة بئية أم حركة إعراب»؛ 
وسواء كان الحرف هذا أم غير مَذّي؛ فالألف فى رسالة والواو فى عجوز والياء في 
صحيفة حروف ميتة لا تدخلها الحركة عا 0 ؛ يقول سيبوبه في حذف الألف من 
مثل: مرمى»؛ ومغزى عند التنوين: (وجسروا على حذف الألف لأنها ميعة دوعلا - 
ولا رفع 0 نصب)©. أما الحرف الحي فهو ما يقبل الحركة على كل حال» حركة بنية 
أو إعراب39 : '؛ فالواو في مثل؛ جدول» وفسوّر هي حرف حي » وآخر الاسم الممدود 
حيًّا لأنه يدخله الرفع والنصب والجر”", 

والناظر فيما ذهب إليه. سيبويه» وما مال إليه أهل التجويد يجد تبايئًا(؛ فقد نظر 
سيبويه إلى الحرف الحي ؛ والميث على أساس قبوله للحركة من عدمه. فكان الحي 
شاملا جميع أصوات اللغة ما عدا أصوات المدّ واللين» والثاني على عكس ذلك. في 
حين نظر علماء التجويد إلى طبيعة أعضاء النطق عند إصدار الأصوات» فالصوامت» 
وأصوات اللين سكونها حى؛ لاشتراك أعضاء النطق جميعها فى إصدارهاء أما 
المصوتات الطويلة (حروف المدّ) فسكونها ميت لعدم تحقق ذلك في نطقها. 

وبالعودة إلى ما ذهب إليه ابن عربي» نجد أن فكرته تتلخص في أن الألف يمثّل 
الذات (القديم)» لأنه لا تعتوره التغيرات والحركات مطلقّاء أما الواو والياء فهما حادثان 
لأنهما لا يدومان على حال. وغير خافي من خلال ما سبق أن ابن عربي يصدر في ما ذهب 


(1) ينظر: الكتاب 4: 356. 

(2) الكتاب 3: 365. 

(0) ينظر: المصدر السابق 3: 469. 

(4) ينظر: المصدر السابق 3: 355 356. 

() ينظر: الدراسات الصوتية عند علماء التجويد: 38: وجهود علماء العربية في دراسة المصوتات في ضوء 
الدرس الصوتي الحديث: 113 114. 
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إليه عن مرجعيته اللغوية الصوتية؛ إلى جانب مرجعياته الفكرية؛ فأصوات العلة عند 
القدماء”!» سواكن تحرك ما قبلها بحركة من جنسهاء فإذا تحرك ما قبل الواو والياء بالفتحة» 
أو تحرك الواو أو الياء خرجا عن كونهما حرفي علة كما تكرّر ذلك في مقام سابق. 

والحقيقة أن هذا الذي رجّحه ابن عربي معتمدًا على ما قال به القدماء يأباه الدرس 
الصوتى الحديث الذي يرى أن حروف العلة (الحروف المذية) إنما هي مصوتات طويلة» 
والضمّة والفتحة والكسرة هي مصوتات قصيرة: مع أن أصوات العلة ليست سواكن؛ 
وغير مسبوقة بحركة من جنسهاء بل يمثل كل واحدٍ منها وحدة صوتية قائمة بذائها تستقل 
عما قبلها وما بعدها. ولهم في ذلك مسوغات ليس هنا مقام التفصيل فيها0©. ولا فرق 
عندهم بين الواو والضمّة وبين الياء والكسرة» وبين الألف والفتحة إلا في كمية الزمن 
الذي ينطق به كل واحدٍ منهماء وهو عين ما قال به ابن سينا من قبل إذ يقول: (ولكني 
أعلم يقيئًا أن الألف المصوتة تقع في ضعف أو أضعاف زمان الفتحة» وأن الفتحة تقع 
في أصغر الأزمنة التي يصمح فيها الانتقال من حرف إلى حرف؛ وكذلك نسبة الواو 
الفصيرتة إلى الفح رالباة التضونة لو ال 

وينتقل ابن عربي فيما بعد للحديث عن أسباب إعطاء الواو والياء صفة المدّء 
وعلاقة ذلك رمزيًا وفكريًا (بالرسول الملكي) الذي تممّله الواو» (والرسول البشري) 
الذي تمثّله الياء ليرى أن الوساطة التي بين هاتين الحلقتين (الملائكة)؛ و(الرسل)» 
وبين الذات الذي يمثّله الألف إنما تحصل بالإمداد والاستمدادء ولذلك سُمّيت الواو 
والياء بالمديتين لأنهما سبب في إمداد غيرهما وإيصال المدّ الإلهي إليه» فالله سبحانه 
وتعالى جعل الواق والياء (حرفي علة. وكل علة تستدعي معلولها بحقيقتهاء وإذا 
استداعت - فلا بُنَّ من سِرٌ بينهما وقع به الاستمداد والإمداد فلذلك أعطيت المدٌ. 
فلما كانتا (أي الواو والياء) علتين لوجود الأسرار الإلهية من توحيد وشرع جات ف 
الاستمداد؛ 3 مُذّنا)””. ولعلّ لهذا التأويل الصوفي علاقة بما ذهب إليه ابن جني 

فى أن الألف أصل المدّ وأقواه» والواو والياء قد حملتا عليه وألحقتا و30 


(1) ينظر مثلا: سر صناعة الإعراب 28:1. 

(2) ينظر: الأصوات اللغوية: 38: والمنهج الصوتي للبنية العربية 35 36: وأبحاث في أصوات العربية 
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(3) أسباب حدوث الحروف: 85. 

(4) الفتوحاث المكية 1: 101. 

(5) ينظر: الخصائص 3: 127 128. 


106 المقاربة اللغوية فى الخطاب الصوفى الفتوحات المكية أنموذجًا 

وفكذا أططيت "الراوة والناء المذاد:ضد أبن عر لان نيهم عند الامتسداة من 
الألف الذي يوازي الذاتء والإمداد لغيرهما بحسب وظيقة كل منهما؛ فالرسول الملكي 
(الواو) وى الذاس من سهة): ويقة الوسول القبري (الياء) من تبجية أخري» :والياء 
بدورها تستمد من الواو (الرسول الملكي) وتمد المكلفين من جهة أخرى. وبهذا فقد 
حملتا في الإمداد على الألف الذي هو عنصر الإمداد الأبدي (فكريًا)؛ وأصل المدّ 
وأقواه (صوتيًا). 

ويجد ابن عربي مسوعًا للقول بأن الواو تمثّل (الرسول الملكي). والياء تمل 
(الرسول البشري) وهذا المسوغ ليس ببعيد عن المقولات اللغوية» ف(لما أدرك الرسول 
الملكئ الوحي, لو لم يكن بيئه وبين الملقي إليه نسبةٌ لما قبل شيئاء لكنه خفي عنه 
ذلك؛ فلما حصل الوحي ومقامه الواو لأنه روحاني علوي, والرفع يعطي العلوٌء وهو 
باب الواو المعتلة» فعبّرنا عنه بالرسول الملكي الروحاني. .. ولما كان الرسول البشري 
موجودًا في العالم السفلي» عالم الجسم والتركيب» أعطي الياء المكسور ما قبلها؛ 
المعتلة» وهي من حروف الع 0 

والذي يظهر من خلال ما تقدّم عن أحرف العلة أن ابن عربي يقدّم لنا توصيفًا 
يخالف فيه وصف أهل اللغة لهذه الحروف بوجه من الوجوه؛ فالألف عنده أصل 
لحروف العلة» والواو والياء منحلتان عنه أو يستمدّان الإمداد من الألف. في حين نجد 
أهل اللغة يرون أن كل ألف علة إنما هو منقلب عن أصل هو الواو أو الياء» وليس من 
ألف علة أصلية؛ فقال عندهم أصلها: قَوَلَء وباع أصلها بَبِعَ وهكذا. 

وثمة مسألة صوتية أخرى يثيرها ابن عربي» ويتطابق فيها ايند القدماء من 
الأصواتيين العرب» وهي متعلقة بحركات الإعراب» والقول بأنها العام حروف المدّء 
نالضمّة بعض الواوء والكسة ابسن لاله والكسرة بعض الياء0©. يقول ابن عربي : 
(اعلم أن المراد بالحروف الصغار: الحركاث الثلاث» وهي الضمُّة والفتحة والكسرة» 
ولهذه الحروف حالات؛ حال 0 يجان غير إشباع: فإذا اتصف واحدٌ منها بالإأشباع 
كان علة لوجود معلول يناسبه» فإذا أشبعت الضمّة كان عنها الواو المعلولة» وإنْ كانت 
فنتحة كان عنها الألف» وإن كانت كسرة كان عنها الياء المعلولة)7©. ويكاد هذا الذي 
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نص عليه ابن عربي يتطابق مع ما ذكره ابن جني في المسألة من قبل؛ ف(الحركة حرف 
صغير ؛ ألا ترى أن من متقدّمي القوم من كان يُسمّى الضمّة الواو الصغيرة» والكسرة 
الياء الصغيرة» والفتحة الألف الصغيرة» ويؤكد ذلك عتدك أنك متى أشبعت ومطلث 
الحركة أنشأت بعدها حرفًا من عي 

ولعلّ ما ذهب إليه المحدثون في هذه المسألة لا يبتعد عما ذكره أهل اللغة. 
وتابعهم في ذلك ابن عربي » اللهم ( إلا في بعض الاصطلاحات الصوتية الحديثة. 
فالحركات (مصوتات قصيرة) والحروف (مصوتات طؤيلة): ولا فرق بينهما إلا في 
الزمن الذي يحتاجه كل واحدٍ منهما في النطق» وهذا ما مُصّل قبل قلبل. وربما كان 
القول بإشباع الحركة لتكون حرف مد يدل على القناعة بعدم وجود حركة من جنس 
حرف المدّ تكون قد سبقته. وهو ما حاول المحدثون نفيه عن جهود القدماء وإثباته 
اجاجرهم الصرني. 
الظواهر الصوتية: 

يتجاوز ابن عربي الحديث عن حروف اللغة وخصائصها وصفاتها ومخارجها 
ومراتبها وما لذلك من علاقة بتأويل رؤيته الصوفية لكثير من الأشياء في الكون والوجود 
إلى الحديث عن بعض الظواهر الصوتية في اللغة العربية» موظفًا خصياء ومؤولا إياه 
انسجامًا من متبنياته الفكرية الصوفية» وذاعمًا لا :ده اند من .وبتيات نظر» وذلك 
بتأصيلها لغويًا هنا أو هناك. وسيقتصر الحديث هنا عن ظاهرتي التقاء الساكنين» والمدّء 
وتوجيههما لغويًا وفكريًا. 

أولاً: التقاء الساكنين: 


تعد ظاهرة التقاء الساكنين من الظواهر التي عني بها الدرس اللغوي القديمء 
واقترح عددًا من الحلول للتخلص من ورودها في أي نصٌّ لغويء وقد تواتر على 
وجودها فى اللغة العربية عدد غير قليل من علماء اللغة القدماء. وقد حاول ابن عربى أن 
يفيد من بعض مقولات القدماء في تحليل الظاهرة وإيجاد الحلول للتخلص من حدوثها 
في تحليل بعض البئيات اللغوية التي تحثل عنده بعدًا معرفيًا وفكريًا ووجوديًا واضحًا 
وتمثل عنده حضورًا لا يمكن تجاوزه. وأهم هله البنيات اللغوية التي استوقفت ابن عربي 
كثيرًا بنية (كُنْ)» والتي تمثّل عنده كلمة الحضرة الإلهية التي تنبئق عنها جميع 
الموجودات إلى الوجود بما فيها أضوات اللغة ومفرداتها وتراكيبها فال تجل فى صور | 


(1) الخصائص 2: 315. 


108 المقاربة اللغوية في الخطاب الصوفي الفتوحات المكية أنموذجًا 
تقبل التون ادم ع الحروف» كما له تجل في * 4 راسد على ذلك 
٠ 56‏ كلمات )!© التي صطاورت بدورها عن كليلة البحضرة الألهنة 4ن ) ممهلة الام 
الإلهي طإِنَما تَولنَا لتَىء إذا أَردنهُ أن تقول لَه كن ميكون ج00 


ولما كانت كلمة (كُنْ) مصدر الموجودات وسر تكويئهاء ا عند 
ابن عربي عالمي الغيب والشهادة معاء وهي عنده كما عند أهل اللغة مكوّنةٌ من ثلاثة 
أحرف؛ الكاف» والواو المديّة» والنون». فالكاف والنون وهما الصورة 00 
الكلمة يمثلان عنده (عالم الشهادة)» بشقيه الظاهر والباطن» أما الواو التي هي 0 
الباطنية من الكلمة؛ والتي حُذفت لالتقاء الساكنين فتمثّل عالم الغيب والملكوت؛ وذلك 
لأنها حرف علة توازي رمزيًا إحدى علل وجود الكون. ويحاول ابن عربي أن يصدر فيما 
وصل إليه من تأويل فلسفي صوفي في هذه المسألة عن بعض المقولات الصوتية في هذا 
الباب» سواء ما تعلق منها بمخارج الحروف» أو بوجود ظاهرة التقاء الساكنين. (فشهادة 
صورة كلمة (كُنْ) اثنان: كاف ونون» وهكذا عالم الشهادة له وجهان: ظاهر وباطن» 
فظاهره النون وباطنه الكاف» ولهذا مخرج الكاف في الإنسان أدخل لعالم الغيب» فإنه 
من آخر حروف الحلقء» بين الحلق واللسانء والئون من حروف اللسان» وغيب هذه 
الكلمة هو الواو بين الكاف والنون» وهي من حروف الشفتين» فلها الظهورء وهي حرف 
عل لاسر ك اعبس هرا فعولنا اترعة عن التكويع أنه خرت عل ولما كان من حروف 
الشفتين بامتداد النّمّس من خارج الشفتين إلى ظاهر الكونء لهذا كان ظهور الحكم في 
الجسم للروح» فظهرت منه الأفعال والحركات من أجل روحهء وكان روحه غيبًا؛ لأن 
الواو لا وجود لها في عالم الشهادة لأنها خذفت لسكونها وسكون النون» فهي تعمل من 
خلف الحجاب» فهي غائبة العين» ظاهرة الحكه)!". 0 وهو 
الواو الذي حذف لالتقاء الساكنين لغويًا بمثابة الروح التي أمدذت الجسم (الكاف والنون) 
بالأفعال والحركات» وهي غير ظاهرة كما الروح. 


والذي يمكن أن يؤاخذ عليه ابن عربي في النص المتقدّم إيراده بعض التوصيفات 
الصوتية غير الدقيقة لمخرجي الواو المدية التي جعلها من حروف الشفتين وهو مخرج 


(1) الفتوحات المكية 4: 46. 
(2) المصدر السابق 4: 47. 
(3) سورة التحل: الآية: 40, 
(4) الفتوحات المككية 3: 497. 


الفصل الثانى: المقاربات الصوتية والصرفية 109 


الواو الصحيحة (غير المذدّية)؛ وجعله الكاف من آخر حروف الحلق؛ وهى من أقصى 
اللسانة ومو للق ذكر» ليما يحد بقوله (انيق الحلق واللسبان) غير أن هذا له يتلل من 
أهمية النص ومدى حضور المرجعية الصوتية فيه بوصفها موّجهًا لا يستغنى عنه في 
التحليل اللغوي. 

وفي مناسبة أخرى يحاول توجيه حذف الواو» وتعليله بما يتلاءم ومذهبه الصوفي 
دونما إنكار للقول باجتماع الساكنين (صوتيًا)؛ والذي كان سببًا للحذف عند أهل اللغة. مع 
لحاظ أن التعليل الصوفي الذي يميل إليه لا يبتعد كثيرًا عن تحليل بنية الكلمة صوتيّا» فيرى 
أنه لما (حكم العارض على الثابت بمساعدته عليه» فرَّدَّه غيبًا يعدما كان شهادة» فإن 
السكون هو الحاكم من النون» وهو عَرَضْء لأن الأمر الإلهي عرض له فسكنه؛ فوجد 
سكون الواوء فاستعان عليها بهاء كما يستعين العبد بربه على ربّه» فلما اجتمع ساكئان» 
وأرادت النون الاتصال بالكاف لسرعة نفوذ الأمر حتى يكون أقرب من لمح البصر كما 
أخبرء فزالت الواو من الوسط» فباشرت الكاف الئنون» فلو بقيت الواو لكان في الأمر 
بطم فإن الواو لا بدَّ أن تكون واو علة لأجل ضمّة الكاف» فلا يصل النفس إلى النون 
الساكنة بالأمر إلا بعد تحقق ظهور واو العلة» فيبطئ الأمرء وهي واو علة» فيكون الأمر عن 
علتين: الواوء والأمر الإلهي» وهو لا شريك له :....افحدذق الواوتمن كلمة الحضيرة لا بل 
منهء والسرعة لا بلَّ منهاء وإنما زالت (أي الواو) لأمر عارض)0!©. 

والذي نلاحظه من خلال هذا النص فى سبب حذف الواو غير التقاء الساكنين 
أمران: الأول: اجتماع علتين لتحقق الشيء الذي يريده الله سبحائه ‏ وبحسب ابن عربي 
طبعًاا الأولى: الأمر الإلهي» والثانية: واو العلة. وهذا يستدعي شراكة في تحقق الفعل 
عن هاتين العلتين معًا وهو مما يخالف التنزيه للذات مما استدعى حذف العلة الأضعف 
(الواو)؛ وبقاء العلة الأقوى والأساس وهي (الأمر الإلهي). أما الأمر الثاني فله علاقة 
بتحليل بنية الكلمة صوئيًا مستحضرًا ومستصحبًا معه السياق القرآني ذ في فهم تحقق الأمر 
الإلهي الذي يستدعي سرعة في التحقق لقوله تعالى: ##وما دي إل وحِكة كن 
03 فوجود الواو المدّية في الكلمة التي تمثّل تمظهر الأمر الإلهي لغويًا بين 
الكاف والتوة يستدعي بطق :زمها حى تتمكن من تطقها بوضفها ساكنة يوق بالق 
التي هي من جنسها مما يؤدي إلى تأخر تحقق الأمر الإلهي المتمثّل ب(فيكون) الذي هو 
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جواب الشرط #إدًآ أنه أن نَفْونٌ لَه كيه ”!2: وهكذا رُدّت الواو غيبًا بعدما كانت شهادة 
لتحقق سرعة إنفاذ الأمر الإلهي» لأن زمن النطق بها أطول من زمن النطق بالضعّة. 

ولعلنا نستطيع أن نجد علاقة بين ما ذهب إليه تحليل ابن عربي؛ وما ذهب إليه 
الدرس الصوتي الحديث في تحليل مثل هذه البئنيات ومعالجتها؛ إذ يرى بعض 
الأصواتيين المحدثين أن ظاهرة التقاء الساكنين لا وجود لها في اللغة”. وكل الذي 
حصل فى مثل هذه البئية أن الحرف الصامت (الكاف) تلاه مصوت طويل (الواو المذّية) 
ثم جاء الصامت الآخر (النون) ليشكلا جميعًا مقطعًا مديدًا مكرومًا في العربية- كه ن. 
وللتخلص من ثقل النطق بهذا المقطع يقصر زمن النطق بالمصوت الطويل (الصائت 
ليتحول إلى مصوت قصير (نصف صائت)»؛ فيتحول المقطع المديد إلى طويل 
مغلق - ك ب ن. وهكذا (فالواو) الذي يحتاج زمنًا طويلا نسبيًا في النطق فيحصل عنه ثقل 
وكراهة في النطق قد قُصّر إلى الضمّة. وهذا عين ما قاله ابن عربي في حذف الواو حتى 
يكون وصول الكاف سريعًا إلى النون لتحقق السرعة في إنفاذ الأمر الإلهي. 

ثانيًا: المَدٌ: 

يحاول ابن عربى مقاربة ظاهرة المذدّ فى اللغة العربية» وبيان معرفة الموجب 
جردو التوط للف فى الحد يف صم الإمكاة الالهى الذى عويينة حياة الكون 
وذسيفف: وكتوجتن كله المقارية بعارنةتون العف" الذى هى الفيية الأتاون تن عضيل 
الإمذاد: ا لالفي يوفلة ازل ما خلن الله » :وبين الهددة التي تعن موحت المد الضوقي تاليا 
لها أو سابقًا عليها بوصفها أول الحروف مخرجًا. ليقدّم لنا من خلال ذلك قراءة صوفية 
للمعرفة بالله عز وجل. 

فمن الناس مَنْ تقلب في نعم الله التي لا تحصى (المدد الإلهي) ولا علم له 
بالمنعم مَنْ هو على وجه التعيين؛ فهو بمثابة من كان الإمداد عنده متقذمًا على العلم 
باللهء وهو مما حدا به إلى عدم حصول معرفة الله عنده؛ أو أنه لم يعرف الله ومنهم مَنْ 
عرف هذه النعم وغيرها بمعرفته بالله سبحانه» وهو بمثابة مَنْ كان الإمداد متأخرًا عن 
العلم بالله. كما أن المدٌ قد قد يكون قبل الموجب له أو بعده. يقول ابن عربي: (فأول ما 
خلق الله العقل أظهره في نمس الرحمن في العماء في أول درجته التي هي في نمس 
الإنسان المخلوق على صورة الهمزة؛ فهي أول مبدع من حروف تنفس الإنسان» ولها 


(1) سورة التحل: الآية: 40. 
(2) ينظر: أببحاث في أصوات العربية 12 14؛ وتجاور الصوامت في العربية» قراءة أخرى: 22 - 32. 
(3) يريد به عالم الذر 
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وجود وأحكام مثل ما للعقل. .. وكذلك المدّ الطبيعي بمنزلة العقل , مثل مد الألف من 
(قال) وشبهه » فهذا سار في كل موجود) فإن له من الحق إمدادًا به بقاؤٌه» فما زاد على 
ما به بقاؤه وظهور عيئه فلسبب آخرء ولما كان العقل أول موجود جعل سببًا لكل إمداد 
إلهي في الوجود. كذلك الهمزة في النفس الإنساني أو حيث الإمداد في الصوت سواء 
تأخرت أو تقذمث» وتنتهي الزيادة في ذلك على المدّ الطبيعي | إل أدبع مرأاتب» كل 
زيادة على قدر الأصل التي هي الألف الطبيعية في كل ممدودء مثال ذلك: أامن في 
قراءة أبي عمروء وأاامن في ا ابن عامر والكسائي» وأااامن في قراءة عاصمء 
وأااامّن في قراءة ورش وحمزة"!": وكذلك جاء. وجااء؛ وجاااء» وجااااء,» على ما 
ذكرناه» فهذا الإمداد الإلهي قبل الموجب له وبعده هو بحسب المعرفة بالله؛ فمن لم 
يعرف الله بدليل العالم عليه كان الإمداد متقذمًا على العلم بالله من حيث لا يعلم العبدء 
فهو يثقلب في نعمة الله ولا علم له بالمنعم مَنْ هو على التعيين» ومَّنْ عرف العالم بالله 
كان الإمداد متأخرًا لأنه علم الله فرآه قبل إمداده» وإن كان علمه به من إمداده» ولكن 
ذلك هو المد الطبيعي: فالإمداد في النفس الرحماني إيجاد النعم على التضعيف بالزيادة 
منها «رأتة يبعت لس 202 كما هو في النفس الإنساني مد الصوت طلبًا للوصول 
إلى الموجب أو خرويّا من عند الموجب بالإمداء الإلهي لعين الحرف المطلوب.. 
كما يطلب الوصول إلى حرف الميم بالمدّ من أامَنَء وإلى حرف الدال من آآدمء -2 
ذلك)00. وبهذا يعقد ابن عربي توازيًا بين العقل الذي هو السبب في حصول الإمداد 
الإلهي بمضاعفة النعم الإلهية» وبين اليمدة التي هي السبب في حصول المدّ» بمضاعفة 
الحرف ا إلى النطق بالهمزة ‏ وكما أن 0 
للهمزة أو تاليا لهاء فكذلك الإمداد الإلهي؛ فقد يكون تاليا لمعرفة الله؛ ولاحمًا لهاء 

قد يكون الإمداد حاصلا ومتحققًا ولكنه لم يكن سببًا للوصول إلى الله 0 
يعرف الله ولم يصل إليه على الرغم من حصول الإمداد الإلهي. وهو بذلك يبذل جهدًا 
كبيرًا في استغلال كل ممكنات اللغة؛ وجزيئات التحليل الصوتي ليصل إلى ما يريد من 
تأويل فكري صوني. 


(1) ينظر: النشر في القراءات العشر 1: 372. والتيسير ف في القراءات السبع : 30. 
000 سورهة 5 البقرة» الآية: 61. 
(3) الفتوحات المكية 4: 77. 
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المبحث الثاني 


المقاربات الصرفية 

لم يعد جديدًا القول بأن لبنية الكلمة الداخلية» وما يطرأ عليها من تغيرات زيادة 
أو نقصًا أثرًا واضحًا في تغير المعنى الذي يمكن أن تُمدّه الكلمات إلى المتلقي» ومن 
هنا تأتى أهمية الدراسة الصرفية بوصفها من مستويات التحليل اللغوي لأي نصٌ؛ لأنها 
تساعد على الشف عن عوامل القوة فى 'الدلالة» أو الضعفء قالتص اللغري ما هو إلا 
مجموعة من العلامات اللغوية التي تشترك مفردة» ومجتمعة في عملية التوصيل الدلالي. 
ومع كل ما قيل في أن الكلمات لا تحيا بمفردهاء وإنما هي جزء من النظام اللغوي 
المنصهر في النظم إلا (إن الكلمة هي إحدى الوحدات الأساسية لعلم الدلالة)”'2. والتي 
لا يمكن تجاوز مدى ما يمكن أن تمثّله من خطورة في أي نصٌ أو خطاب. فالتحليل 
الصرفي للنص اللغوي يكشف لنا عن معان جديدة لها ارتباط بالتغيرات التي تعتري صيغ 
الكلمات فتحدث مثل هذه الجدّة في المعنى0. 

ومن هنا كان مهما الوتوف على بعض المقاريات اللغوية التى لها علاقة بتغير بنية 
الكلمةء وما يتبع ذلك من تغير في المعنى في نصٌ «الفتوحات المكية؛ ومن ثم علاقة كل 
ذلك بالمعنى الذي يريد ابن عربي الوصول إليه من خلال مقارباته الصرفية هذه. 
1 الميزان الصرفي: 

يفاجئنا ابن عربي في موضع من الفتوحات المكّية بالحديث عن أوزان الاسم في 
العربية» ليصل إلى أنها لا تتعدى اثني عشر وزناء قد لا يكون لبعضها مصدانًا في لغة 
العرب إذ يقول: (فأما أوزان الفعل فى الأسماء فهى اثنا عشر وزنًا كل وزن يطلب ما لا 
يطلبه الآخرء وهي ممحصورة في هذا العدد. .. فمن ذلك في تسكين عين الفعل ثلاثة» وفي 
فتحه ثلاثة» وفي ضمّه ثلاثة وفي كسره ثلاثة» فالمجموع اثنا عشر» فالتسكين مثل : فَمل 


(1) علم الدلالة/ بالمر: 40؛: وينظر: علم الدلالة/ جون لايئر: 13 14. 
(2) ينظر: أسس علم اللغة: 43. 
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غدء وغل كمفل» وفِغل كهند» والمنترج العين : عل مثل جَمَل؛ وفُعل مثل صُرّدء وفِعل 
0 : فَعْل مثل عَضْدء وفُعْل مثل عُنّق) وفِعل لم يوجد له اسم على 
وزنه في اللسان وعلّله أهل هذا الشأن بأنهم استثقلوا الخروج من الكسر إلى الضمٌء ومبنى 
كلامهم على التخفيف . .. والمكسور العين: فعِل مثل كتف وفِعل مثل إبل؛ ولم يوجد 
و دُئْلء وهو اسم دويبة تعرفها العرب)”'". وهو بحديثه هذا لا يختلف عن 
اللغويين الذين أقروا هذه الأوزان وأمثلتها0. 

ويتدرج الحديث عنده لينتقل إلى البحث عن السرّ في جعل حروف الميزان 
الصرفي على ثلاثة أحرف (ف ع ل)؛ ويوججه ذلك بما يلاثم مذهبه الصوفي مستعيتا 
بمخارج هذه الأصوات. ف(الله أجرى في حكمته في خلقه أن لا تأخذ العرب من 
أوزان الكلام إلا هذه الأحرف الثلاثة: الفاء والعين واللام؛ ولها ثلاث مراتب في 
النشأة» وأخذوا من كل مرتبة حرفاء أخذوا الفاء من حروف الشفتين عالم الملك 
والشهادةء وأخذوا العين من حروف الحلق» عالم الغيب والملكوت» وأخذوا اللام 

من الوسطء عالم البرزخ والجبروت» وهو من حروف اللسان الذي له العبارة 
والتصرف في الكلام)*2©. 

وثية نقلة احرف سعرمها ناعرو نر ليله عن زد ور الكلمة إذا زادت 
حروفها على ثلاثة أحرف مميدًا ذ 0 الأصلي» والزائد؛ إذ لكل 
فده دلالة غير موجودة في الأخرى. ليرى أن (من تمام الحكمة أنه إذا كان في 
القابلات للتكوين مَنْ لا يقبله لحقيقة هو عليها إلا بزيادة درجات» وهو بين أصله 
وحقيقته؛ فإنه يكرر اللام من هذا الوزن إذا كانت حروف الوزن من الكلمة نفسهاء ومن 
أصلهاء مثل: جعفرء وزنه فعلل» فكرر واحدًا من أصل الأوزان لأن حروف الموزون 
كلها أصول. فإن كان الحرف في الكلمة زائدًا جئنا به على صورته ولم نعطه حرفًا من 
حروف الفعل”“؛ فنقول في وزن مكسب: مفعل. فالأصول أبدًا هي التي تراعى في 
الأشياءء وهي التي لها الآثار فيها. وقال بعضهم: إن الأصول على أعراقها تجري» . 
يقول: على أصولها. فمن كان كريمًا فلا بن أن يؤثر فيه أصلهء وإن ظهر عنه لؤم فهو أمرٌ 
عارض. يرجع إلى أصله ولا بِدَّ في آخر الأمر. وكذلك اللئيم الأصل» وهذه مسألة قليل 


(1) الفتوحات المكية 2: 515. 


(2) بنظر: شرح شافية ابن الحاجب 1: 35. والشافية في علم التصريف: 95. 
(3) الفتوحات المكية 515:2. 


(4) يريد حروف الميزان ناعم ل). 
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مَنْ يتفطن لها)”“. وعلى هذا فكل حرف زائد على الثلاثة وهو أصلي يُعطى لاما أخرى 
في الوزن» وهي أصل في وزن الكلمة؛ فالكلمة ذات الحروف الأصلية تقابل عنده 
الجوهر غير القابل للتغير والتبدل؛ أما إذا كان الزائد على أصل الكلمة من حروف 
الزيادة» فيكرر في الميزان لأنه عرض يمكن أن يزول. وهذه مقاربة رائعة تعطي أن 
الزيادة في الصفة إنما هي عرض زائل» وهي كحروف الزيادة التي ما إن تزول حتى تعود 
الكلمة إلى بنيتها الأصل. 


5 المحرد والمزيد: 


52500 أن كل زيادة تحصل على بنية المفردة اللغوية وحروفها الأصلية» إنما 
تتبعها زيادة في معنى تلك الكلمة بما يُسهم في إغناء دلالة النص بشكل عام. ويلتفت 
اتن عرض لهذه المرجعية اللغوية الصرفية في توجيه المعنى في قوله تعالى: ##أجيبٌ 
دَعْوَةَ آلدََّ إدَا دَعَانٍ كَلْيَسَتَحِيبُوا لي”2. بالقول: (قدم إجابته لنا إذا دعاناء وجعل 
الاستجابة من العبيد» لأنها أبلغ في الإجابة؛ فإنه لا مانع له من الإجابة سبحانه. 
فلا فائدة للتأكيد؛ وللإنسان موانع من الإجابة لما دعاه الله إليه؛ وهي الهوى والنفس 
والشيطان والدنياء ولذلك أمر بال اه فإن الاستفعال أشدٌ في المبالغة من 
الإفعال» ود ين الاستخراج من الإخرا)”6 .وهو هنا يفيك من دلالة زيادة السين والعاء 
على أصل الفعل (فليجيبوا) فقال: (فليستجيبوا). ففي زيادتهما دلالة على المبالغة في 
حصول الفعل والصعوبة في تحققه. ويرى أبن عربي أن في تقديم إجابة الله لنا قبل 
استجاباتنا له أمارة من أمارات اللطف الإلهي؛ والعناية الربانية”؛ ففي وعده بأنه 
يجيب الدعوة ترجية للعباد بالتوجه إليه وتجاوز ما يحول دون ذلك. وهذا التقديم 
قريب من تقديمه حبه لنا قبل حبنا له في قوله تعالى: «##ضوفٌ يأل ألَّهُ بقور ميم 
ا فحبه لهم كان استدراجًا لحبهم إياه فيما بعل. 

ولا يعدم الدارس مسائل أخرى للحديث عن بنية المجرد والمزيد من الأفعال» 
والخوض فى تفاصيل دلالاتها تبعًا لذلك60. 


(1) الفتوحات المكية 2: 516. 

(2) سورة البقرة: الآية: 186. 

(3) الفتوحاث المكّية 1: 291. 

(4) المصدر السابق والصفحة نفسها. 

(5) سورة المائدة: الآية: 54. 

(6) ينظر: الفتوحات المكّية 2: 508» الحديث عن (حصرء أحصر) في آيات الحج. 
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3 اشتقاق اسم دالله: 


تستوقف قضية اشتقاق الاسم الكريم (الله)» أو جموده ابن عربي كثيرًاء وقد انقسم 
قبله أهل اللغة في ذلك على فريقين”'؛ الأول يرى أنه علم مشتق» واختلفوا ِمّ اشْبق» 
والثاني» وهو الأقرب إلى القبول يرى أنه علم جامد غير مشتق؟ إذ (لو كان مشتقًا لكان 
معناه معنى كليًا لا يمنع نفس مفهومه من وقوع الشركة؛ لأن اللفظ المشتق لا يفيد إلا 
إنه شيم ما مبهم حصل له ذلك المشتق منه» وهذا المفهوم لا يمنع من وقوع الشركة فيه 
بين كثيرين» وحيث أجمع العقلاء على أن قولنا (لا إله إلا الله) يوجب التوحيد 
المحضء علمنا أنه علم للذات؛ وأنها ليست من المشتقات)7©, 


ويكاد ابن عربي يجزم بالقول بأنه جامد غير مشتق : (فهو الاسم الذي ينعت» ولا 
يُنعت به؛ فجميع الأسماء نعته وهو لا يكون لعنّاء ولهذا يتكلف فيه الاشتقاق» فهو 
اسم جامد علم موضوع للذات في عالم الكلمات والحروف»ء لم يُتَسمٌ به غيره جل 
وعلاء فعصمه عن الاشتراك)0©. 

ولا يغلق ابن عربي الباب نهائيًا للقول بالاشتقاق في هذا الاسم الكريم مع أنه 
يؤكد في مناسبات أخرى ميله إلى القول بجموده وعدم القول بالاشتقاق فيه. ولذلك 
فيمكن أن يُشَّمْ رائحة الاشتقاق فيه. يقول في باب ما يُطلق على الذات» وما يكون اسمًا 
لصفاته سبحانه: (فلا أعرف بيد العالم من كتاب ولا سن منها' شيئًا إلا الاسم الله في 
مذهب مَّن لا يرى أله مشتق من شيء» ثم إنه مع الاشتقاق الموجود فيه» هل هو مقصود 
للمسمى أو ليس بمقصود للمسمى؛ كما يسمي شخصًا بيزيد على طريق العلمية» وإن 
كان هو فعلًا من الزيادة» ولكن ما سميناه به لكونه يزيد وينمو في جسمه وعلمه؛ وإنما 
سميناه به لنعرفه» ونصيح به إذا أردناه؛ فمن الأسماء ما يكون على هذا الحد. فإذا قيلت 
على هذا الحد فهي أعلام كلهاء وإذا قيلت على طريق المدح. .. فهي أسماء صفات 
على الحقيقة... وبهذا وردت الأسماء الإلهية في القرآنء ونعت بها كلها ذاته سبحانه 
وتعالى من طريق المعنى» وكلمة الله من طريق الوضع اللفظي» فالظاهر أن الاسم الله 


(1) ينظر: الزينة في الكلمات العربية الإسلامية 2: 12 13: واشتقاق أسماء الله 26 236 وبصائر ذوي التمييز 
في لطائف الكتاب العزيز 1: 12 15. وقد أفاض الحديث في هذه الآراء ومناقشتها الباحث حسين عيدان 
في رسالته للماجستير العلم في القرآن الكريم: 16 -  .23‏ - 

(2) بصائر ذوي التمييز في لطائف الكتاب العزيز 1: 12 13. 

(3) الفتوحات المككية 3: 262» وينظر أيضًا 67:2 68. 

(4) يريد من الأسماء الإلهية. 
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للذات كالعلم» ما أريد به الاشتقاق» وإن كانت فيه رائحة الاشتقاق كما يراه علماء هذا 
الشأن من أصحاب العريية)0. 

والذي يفهم من كلام ابن عربي أن الأسماء الإلهية الحسنى على قسمين؛ منهما ما 
هو علم للذات المقدسة» وهو الاسم (الله)» ومنها ما هو أسماء للصفات الإلهية» وهي 
باقى الأسماء الحسنى. ورائده فى ذلك التوجيه هو ما يمكن أن يتلمس من علاقة بين 
الاسم والمسمى من عدمه ولما عت بالاسماء الإلهية ذاته سبحائه كانة: أاسناء صقا نف 
لأن المراد منها من معنى هو ما يمكن تلمسه عن طريق الاشتقاق» فبين الأسماء الحسنى 
(سوى الله) ومَّنْ أطلقت عليه علاقة دلالية» ولما كان بعيدًا القول بوجود علاقة بين 
المسمى؛ وهو الذات المقدسة»ء والاسم (الله). كان الميل إلى القول بجمود هذا الاسم 
المبارك أقرب من القول باشتقاقه. 
4- جمع القلة: 


يعمد ابن عربي إلى الإفادة من أقوال أهل اللغة بوجود أوزان خاصة تُستعمل لجمع 
القلة الذي هو أقل الجمع من ثلاثة إلى عشرة» فقد حاول بالاستعانة بذلك توجيه بعض 
القضايا بما يتلاءم مع ما يذهب إليه مذهبه الصوفيء جاعلا من هذه القرينة اللغوية؛ 
ونعني جمع القلة عمادًا لما يرجحه من معنى وتأويل. وإن لم تكن القرائن الأخرى تؤيد 
هذا الذي يميل إليه. يقول ابن عربي في حديثه عن مراتب أهل الثئار مصدرًا القول 
بمقطوعة شعرية جاء فيها : 
(بوزنٍ أ نمال قد جاءالعذاب له بشرئء وإن مُذَّبوا فيها بما حازوا 

قولنا: بوزن أفعال: أريد قوله تعالى: طلَبئِينَ يآ أَْدَا)4©, وهو من أوزان جمع 
القلة؛ فإن أوزان جمع القلة أربعة؛ أَفْعْل مثل: أَكُْلّبء وأفعال مثل: أحقابء. وفعلة 
ثل: فتية» وأفجلة مثل: أحيرة)”©. وبهذا التوجيه يفزع ابن عربي إلى ترجية رحمة الله 
سبحانه التي عمّت كل شيء» ويرى أن الإخبار عن مذّة البقاء في جهنم ب (أحقابًا) 
يتضمن بشارة إلهية لأهل النار بأن ثمة أمل في خروجهم منهاء وإن كان بعد حين» وكل 
ذلك إنما تأتئ له بتوظيف القول بورود (أحقاب) على صيغة جمع القلة وليس بصيغة 
جمع الكثرة» ومن هنا كان ديدنه كما المتصوفة جميعا في حسن الظطن بالله سبححانه» 


(1) الفتوحات المكّية 452:3. 
(2) سورة النبأ: الآية: 23. 
(3) الفتوحات المكية 1: 454, 


وعظيم رجائهم بسعة رحمته يبحث عن قرينة تنتصر لما يؤمّلونه ويذهبون إليه في ذلك. 
ولعلنا تؤقير هنا أن السياق القرانى قن سوزة النباء. رفي اميد الذي وردت تدهله 
الآية القرآنية لا يسعف المتأمل بهذه الدلالة» فالنص القرآئي فيه من الوعيد والتهديد ما 
ينذر بحجم العذابٍ المنتظر وهَوْلِه قال تعالى: ع جَهَئَّمَ كانت يها 0 طت 05 © 
َبِدِينَ ذبآ أَحَتَابالق) لا يدُوفرنَ يبا بَرَدَا ولا سانا 2م © إلا 2 0 جَنَهُ يتناو ابن 
كان لا ييْجُود © © تدوأ بين م 1 لنى المقة تكد حك © دما 1 
يدخ إِلَّا عَدَبه20): ولكنه مع ذلك يهرع إلى هذه 578 اللغوية من بين كل القرائن 
ال عضي المي ل ا مت 1ل 

وفي قوله تعالى: دلا تدرحكة 1 كه الأرد !2 يذهب ابن عربي إلى توجيه المعنى 
بالاعتماد على مجيء كلمة (الأبصار) على وزن (أفعال)؛ وهو من أوزان جمع القلة'”. 


5 صيغة المرالفة: 


للبنية الدالة على المبالغة في العربية أوزان تحدث عنها أهل التصريف. والمتكلم 
يعمد إلى استعمال مثل هذه الصيغ إذا أراد المبالغة في المعنى الذي يريد إيصاله عبر 
استعمال مفردات اللغة» حيث لا يفي اسم الفاعل بالدلالة. وقد تمثل ابن عربي هذه 
المرجعية الاشتقاقية في حديثه عن بعض المسائل التي وجد أهمية لمقاربتها من هذه 
ال اديه اللكوية لق عد قة عن عمق ايه تقالن (الرزاى) يل إلى أن المسن إنى بهذا 
الاسم الدال على المبالغة في الرزق لكونه تعالى لا تحصى أنواع أرزاقه» مع القول 
ا ع ل ال ل و إلا أننا نسججل في هذا 
المقام عناية بمقولاات أهل اللغة في هذا المعنى. يقول في قوله تعالى : من أنَدَ هر اراق 
در الْمَيَوَ ألمَيينُّ4”': (فجاء بالاسم الرزاق بهذه البئية للمبالغة؛ لاختلاف الأرزاق» وهي 
مع اختلافها وكثرتها منه لا من غيره» وأن المرزوقين مختلف قبولهم للأززاق» فما 
يتغذى به حيوان قد لا يصلح أن يكون لحيوان آخر؛ لأن المراد بتناول الرزق بقاء 
المرزوق» فإذا أكل ما فيه حتفه فما تغذّى به؛ وما هو رزق له وإن كان به قوام غيره 
فلذلك تُسمّى ببئية المبالغة في ذلك)”. ويجد ابن عربي بعد ذلك متنفسًا للحديث عن 


(1) سورة النبأ: الآيات: 21 30. 
(2) سورة ة الأنعام : الآية: 103. 
(3) ينظر: الفتوحات المكّية 7: 55. 
(4) سورة الذاريات: الآية: 58,. 
(5) الفتوحات المكّية 4: 136. 
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أنواع الرزق الإلهي؛ فمنها ما هو حسي مادي» ومنها ما هو معنوي» ليجد في ذلك 
مساحة واسعة للحديث عمًا رزق به المتصوفة دون غيرهم من فهم ما يختبئ خلف هذا 
الانت الكريم دق ولالات 0 
وبوجه ابن عربي تسمية الأرض بالذلول على المبالغة» بإقامة موازنة بين هذه 
الذلول» وبين الذل التي يتصف به عباد الله الصالحون مع ربهم؛ يقول: (قيل في الأرض 
ذلول ببئية المبالغة من الذلة؛ لأن الأذلاء يطئونها فهي أعظم في الذلة منهم» فمقام 
العبودية مقام الذلة والافتقار وليسٌ بنعت إلهي. قال أبو يزيد البسطامي: وما وجد سبي 
يتقرب به إلى الله إذ رأى كل نعت يتقرب به إلى الله للألوهية فيه مدخل» 0 
يا ربٌ بماذا أتقرب إليك؟ قال الله له: ا ا ا يخاطبهم به 
تقرب إليّ بما ليس لي : الذلة والافتقار)” 7» ويقول في مقام آخر: 0 
الذليل» والعبيد أذلاء؛ وهم يطئون الأرض بالمشي عليها في مناكبهاء فلهذا سكا فا بدة 
المبالغة)'0. وهنا نكتة يلتفت إليها ابن عربي» فالأرض إنما سمت ذلولًا تذكيرًا لعباد 
الله بذلهم وافتقارهم أمام الله سبحانه وتعالى» ومن هنا كانت السئة بإرغام الأنف في 
التراب في الصلاة تواضعا حضوا واستذكارًا لصغر حجم العبد وذله بين يدي ربه؛ لأن 
الأنك في عرف العو ميج العدة والتكوباء 0 وبمثل 0 الشعور بالذل يندفع الكبر 
من النفس الإنسانية شيئًا فشيئًا حتى ترقى إلى مقام القرب؛ وتصل درجة العبودية. 
6 فعيل بمعنى فاعل ومفعول: 
يقر أهل التصريف بأن بنية فعيل التي قد تأتي للمبالغة؛ أو صفة مشبهة قد تخرج عن 
الخال ليها إلى شعي ذامل امقر له وإ كاد بيعش تان اذل وأكثر””. وينطلق 
صاحب (الفتوحات المكيّة) من هذا المقول في توجيه بعض البنيات اللغوية التي على وزن 
(فعيل) بواحلٍ من هذين المعئيين ؛ (فاعل)» أو (مفعول)» أو بهما معًا. يقول في صفة مَن 
ل (فإن أطلق الله على العنة السلن عليه أنه 
ولي الله ورأى أن الله قد أطلق عليه اسمًا أطلقه تعالى على نفسهء فلا يسمعه ممن يسميه به 
إلا إنه بمعنى المفعول» لا بمعنى الفاعل» حتى يشم فيه رائحة العبودية» فإن بنية فعيل قد 


(1) ينظر: الفتوحات المكية 4: 136 138. 

(2) المصدر السابق 3: 322. 

(3) المصدر السابق 509:1» وينظر 2: 542. 

(4) ينظر: المصدر السابق 1: 509. 

)05 ينظر: شرح شافية ابن الحاجب 2 139غ. 142غ. 148., 
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تكون بمعنى الفاعل)”27: فالفاعل الحقيقي في الوجود هو الله سبحانه وتعالى» وكل ما في 
الرجرة كندل ملك وصادو عن إرادهدة ومن ظلق انه سكن ان ركرن فاعاة علي هذا المع 
فقد فَنَدَ صفة العبودية التي حرص أهل الطريق دائمًا على إدراكهاء وقد لا تحصل إلا لقليل 
من عباد الله المكرمين. 

وفي معنى اسمه تعالى (الحميد) يقول: (هو فعيل؛ فَعَمٌّ اسم الفاعل بالدلالة 
الوصفية واسم المفعول؛ فهو الحامد والمحمودء وإليه ترجع عواقب الثناء كلها)"7, 
وبمثل هذا المعنى وجّه قوله تعالى: #صرَطٍ الْمَزِيرٍ أَلْحِيدٍ 74 بعد أن نص على أن 
الإنسان الكامل الذي يمئّله المتصوف المخلص هو ذلك الصراط”". 

وفي تأويل معنى «الرجيم» التي هي صفة للشيطان؛ يرى أنها يمكن أن تكون 
بمعنى المفعول» فيكون معناه: المرجوم؛ يعني بالشهبء, وهي الأنوار المحرقة. قال 
تعالى : وَجَعَلتَهَا مُبْمًا لشَّئياين”©. ولما أمرنا بالاستعاذة من الشيطان الرجيم في القراءة 
في أثناء الصلاة» والصلاة نورء فرجمه الله بالأنوار التى فى الصلاة» فكانت الصلاة مما 
عط يعدا للعد مد القيطات 5+ (وإق فاك ممع" التاعل »كه لمن ترجو يقلت العيد 
من الخواطر المذمومة واللمات السيئة والوسوسة. .. فوجب على المصلي أن يستعيذ بالله 
من الشيطان الرجيم بخالص من قلبهء يطلب بذلك عصمة ريه57*0. 0 

وقد يحتمل معنى (الرجيم) المعنيين معّاء فهو في البداية بمعنى الفاعل الذي يرجم 
قلب المصلي بالوساوس والأوهامء فإذا استعان العبد بالله» واستعاذ بالله من الشيطان؛ 
كان مرجومًا بئور الصلاة وأسرارها. 
7-العلمالمركب: 

يتفق ابن عربي مع أهل التصريف في أن العلم يمكن أن يكون مركبًا تركيبًا مزجيًا 
فا بعلبك» ورامهرمزهء ولكنه ينفرد عن أهل اللغة في هذا الباب بجعله (الواحد 
الأحد)؛ و(الرحمن الرحيم) علمين مركبين لله سبحانه وتعالى» وقد رُكُبا تركيًا مزجيًا". 


(1) الفتوحات المكية 1: 348. 

(2) المصدر السابق 8:3. 

(3) دسورة سيا الآية: 6: 

(4) ينظر: الفتوحات المكية 6: 172. 
(5 سيور الخلك :. الآيةة 5م 

(6) ينظر: الفتوحات المكية 2: 66. 
79 الممصدذواالفاق: 2 67.66 

(8) ينظر: المصدر السابق 3: 86) 241. 
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ولا يذكر ابن عربي تعليلًا لغويّاء أو مقولًا من مقولات أهل اللغة اعتمده للوصول إلى 
هذا القول» ويكتفي بالتصريح بأن الله سبحانه وتعالى قد ا 
اختصاصًا وتفردًا له بهما(©؛ (لأن الاسم موضوع للدلالة وهي العلمية الدالة على عين 
الذات» لا من حيث نسبة ما يوصف به. . ويس أ في العلمية من الواحد الاح 
لأنه اسم ذاتي له يعطيه هذا اللنظ بحكم المطابقة)”©. ولعلنا لا نجد عند أهل اللغة» 
والذين كتبوا في الأسماء الإلهية الحسنى إشارة إلى هذا الذي ذهب إليه. 


(1) ينظر: الفتوحات المكّية 3: 241. 
(3): المصدن السسايق 22653 
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توطدة 


يُعْد تحليل النصوص على مستوى التركيب» والبناء النحوي واحذدًا من أكثر 
مستويات التحليل اللغري خصوبة ونجاعة» فجميع العلافات التركيبية التي تنشأ بين 
مكوئات أي نص لغوي إنما يتفحصها التحليل اللغوي التركيبي» كاشفًا عن مستويات 
السافهاة وبائعةا عما وندئ خلفة هل الأسان المتعدد وين مجان رولالامة 
فالانتظام التركيبي الذي تتشكل بموجبه النصوص اللغوية هو الذي يثري هذه 
النصوصء؛ ويلبسها ثوب النظم الذي ما كانت لتظهر من دونهء ومن هنا تُعدٌ المعرفة 
بقواعد تركيب الجملة جزءًا لا يتجزأ من أدوات الكشف عن المعنى» وتحديد 
الدلالة» فمع ما تشكله العلامة اللغوية من أهمية في التحليل اللغوي» إلا إننا حينما 
نتحدث عن المستوى الدلالي العام لأي نصٌ لغوي يجب أن نذهب إلى أبعد من 
ذلك لنضيف إليه عناية بالوقائع الكلامية؛ أي إلى النظام التركيبي الذي يكوّنه 
الكتراته عر سيل من الماتوظلات: 

ولما كان الخطاب الصوفي في «الفتوحات المكّية؛ خطابًا تأويليًا غايته إعادة إنتاج 
نوع جديد من المعرفة والفهم لكثير من جزئيات النظام الإسلامي على مستوى العبادة 
والعقيدة والفكر»ء معتمدًا على إعادة قراءة النصوص المشكلة لهذا النظام من القرآن 
والسّنة فى ضوء سياقاتها اللغوية المختلفة؛ لفظية كانت أو غير لفظية» فقد عمد هذا 
الخطاب إلى محاولة إنتاج هذا الفهم الجديد من خلال إعمال كثير من الآليات المعرفية 
التأويلية» ولعل من أبرزها مقاربة هذه النصوص بكل جزئياتها اللغوية والاجتماعية 
والفلسفية والنفسية مقاربة لغوية نحوية تشترك مع غيرها في تحديد جزئيات هذا الحقل 
المعرفي واعتمادهاء وتختلف معها جزئيّاء أو كليًّا في الوصول إلى النتائج والغايات. 
وهو مما يذهب بالنص الصوفي إلى الابتعاد عن إنتاج المعرفة نفسهاء والفهم نفسهء 
وكأن الوحى والشريعة قد حدّدت دلالاتهما نهائيًا. ومن هنا نجد أن نصٌّ «الفتوحات 
المكية؛ ‏ ومن خلال انفتاحه على كل جزئيات التحليل اللغوي لا ينظر إلى اللغة بوصفها 
نظامًا من العلاقات النحوية المجردة؛ بل بوصفها لغة مشبعة فكريّاء ومن هنا تتحول 
عنده كثير من الإحالات اللغوية الدحوية وجزئيات تحليلها إلى فكر جديد» ورؤية جديدة 


124 المقاربة اللغوية فى الخطاب الصوفى الفتوحاث المكية أنموذجا 


تنطلق من الفكر اللغوي وتفرعاته ولكنها تفارق هنا أو هناك ما وصل إليه الناظر في 
الفكر الإسلامي من زاوية فهم أخرى. 

والذي يميّز تناول ابن عربي لبعض القضايا النحوية» وكيفية توظيفها في معالجة 
الأفكار التي يريد الاستدلال عليها نحويّاء أن هذه المقاربات النحوية لم تنتظم عنده في 
مبحث أو باب خاص» بل مثلت مرجعية من مرجعياته اللغوية المختلفة التي يستدعيها 
أنْى اقتضت الحاجة وسمح المقام» هذا من ناحية؛ ومن ناحية أخرى علينا أن نتهيأ 
لتقبل كثير من الإسقاطات الفكرية الصوفية على جزئيات التحليل النحوي» لنجد كثيرًا من 
المصطلحات النحوية قد اقترنت بمصطلحات قَرّت ِ المنظومة الصوفية» وأصبحت 
متداولة ماهم وبذلك تنعكس رؤية ابن عربي لتصل إلى لى أدق المسائل المرتبطة يبناء 
العبارة وأبعادها النحوية» وأثرها الو وتصبح المسائل النحوية جزءًا من نظام الفهم 
الصوفي للوجود بشكل عام. 

وإذا كانت بعض الدراسات اللسانية الحديثة تفترض أن يكون النحو ذا وقع نفسي. 
وترى ضرورة لربط اللسانيات بعلم النفس من خلال خريطة معرفية محدودة؛ لتصل في 
نهاية المطاف إلى وضع نحو يحاول وصف المعرفة اللغوية الباطنية لمتكلم اللغة”©. فإننا 

نجد أن ابن عربي يحاول تفسير بعض الظواهر اللغوية» والمصطلحات النحوية اكير له 
علاقة بالتأمل النفسي والعاطفي والباطني الذي يشرع منه المتصوفة ‏ بشكل عام في 
كثير من الأحيان» بل ويعوّلون عليه كثيرًا فيما يذهيون إليه من تصورات وأفهام. 2 
ذلك ماثلا في حديثه عن توجيه بعض الظواهر النحوية» واستعمالاتها عنده. 

ولما لم يكن تناول ابن عربي للمباحث التي لها علاقة بالتوجيه النحوي مرتبًا أو 
منتظمًا على وفق منهج واضح ‏ كما مر قبل قليل ‏ فإئنا سنعمد في عرض مقارباته 
النحوية اعتمادًا على ترتيب أبواب الدرس النحوي الذي جرت عليه كتب المتأخرين من 
النحاة؛ وسنحاول جاهدين رد المقولات النحوية التي وظفت في «الفتوحات المكية» إلى 
مظانها من كتب النحوء أو إرجاع القضية النحوية إلى أصلها عند النحاة ولحاظ ما 
استجد عند ابن عربي من فهم أو تأويل هنا أو هناك. 


)01 ينظر: اللسائياثت واللغة العربية» نماذج تركيبية دلالية 1 : 6033 وشعرية النص الصوفي في الفتوحات المكية: 
101-0. 
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المبحث الأول 


أقسام الكلمة 


مر في غير موضع من البحث الإشارة إلى عناية ابن عربي الفائقة بالكلمة التي تمثل 
عنده سر الوجود في الكون الذي انبثق ثق في الأصل عن كلمة هي (كُنْ): وأن ما في الكون 
من مظاهر القدرة الإلهية إنما هي كلمات إلهية فد تكون ملفوظة كالألفاظ» أو غير متلفظ 
بها كباقي الموجودات» وهنا يتركز الحديث عن أقسام الكلمة بحسب ما نظر إليها ابن 
عربي»: وعلاقة ذلك بما ذهب إليه النحاة من قبل» وهذا لا يقتضي - بطبيعة الحال - تطابمًا 
في الرؤية بين ما رآه ابن عربي وما ذهب إليه النحاة على الرغم من وجود مشتركات 
واضحة في تقسيم الكلمة بما له علاقة بالوظيفة التي تؤديهاء أو اقترانها بالزمن من علمه. 
ولعل جوهر الاختلاف في تعدّد أنماط الكلمة عنده إنما مرّده إلى إثبات افتقار الجميع 
بعضه إلى بعض » وإثبات الغنى المطلق لله سبحانئه وتعالى. فأقسام الكلمة قد لا يستغني 
بتعيااع الاح بست يح نكري الجادم العدرد م عراضها داكا ماما وهذه 
الحاجة إلى الترابط تثبت ‏ عنده ‏ فقر الجميع. يقول ابن عربي : (إن جوامع الكلم في عالم 
الحروف ثلاثة ثة؛ ذات غنية» قائمة بنفسهاء وذات فقيرة إلى هذه الغنية» غير قائمة بنفسهاء 
ولكن يرجع منها إلى الذات الغنية وصف تتّصف به» يطلبها يذاته فإنه ليس لها في ذاتها 
هذا الوصف إلا بمصاحبة هذه الذات لهاء فقد صحٌ أيضًا من وجهٍ الفقر للذات الغنية 
القائمة بنفسها كما صحٌ للأخرى. وذات ثالثة رابطة بين ذاتين خنيتين؛ أو ذاتين فقيرتين » 
أو ذات فقيرة وذات غَنّية» وهذه الذات الرابطة فقيرة لوجود هاتين الذاتين ولا بدَّ: فقد 
ا ا كا ا إلى بعض» وإن اختلفت الوجوه»؛ حتى لا 

يصحٌ الغنى على الإطلاق إلا لله تعالى الغني الحميد من حيث ذاته)”!". 


وقبل الشروع في تفصيل ما ذهب إليه ابن عربي في تقسيم الكلمة نرى أنه لا بد من 
الإشارة إلى هذه القضية في الدرس النحويء فمع اختلاف الرؤية التي نظر إليها غير فريق 


(1) الفتوحات المكّية 1: 134. 


126 المقاربة اللغوبة فى الخطاب الصوفى الفتوحات المكية أثموذجًا 
الاي خخخ خا لذ ااا اااااا0ا0ا0ا0ا00060 0ك 


إلى هذه المسألة فإننا نرى أنهم اتفقواء أو كادوا يجمعون على أن للكلمة أقسامًا ثلاثة؛ هي 
الاسم والفعل والحرف» ودر نشكا اللي سكي عله الساة قيهة التقسيم هو دلالة 
الكلمة على معنى من جهة» واقترانها بزمان من جهة أخرى» فما حصل له الشرط الأول كان 


هو الاسم؛ وما جمع الشرطين كان هو الفعل؛ وما فقدهما معا كان هو الحرف. 


ولعل هذا التقسيم الذي ذهب إل« ليباه لم يكن لينقي الاك في المسألة» 
فقد انفتحت دائرة الخلاف بين النحاة أنفسهم من جهة' “. وبينهم وبين ما وصل إلبه 
الأصوليون من جهة أخرىء فقد كثر الحديث عن مدى دلالة الفعل على الزمن. 
وعلى حقيقة ئة نقسيم الفعل على ثلاثة أقسام وارتباط هذا التقسيم بالدلالة الزمنية ا 
2020 الما 0 أن بعض ما صُدفَ عندهم تحت دائرة 
ل 0 كاسم الفاعل الذي قد يكون دالا على الزمان 
الماضي إذا أضيف إلى معموله؛ » أو على الاستقبال إذا كان له عمل في ما يليه. وقد 
التفت الكوفيون إلى ذلك» مما دعاهم إلى جعل (اسم الفاعل) من أقسام الفعل» 
وأطلقوا عليه اصطلاح «الفعل الدائم)”0. أما الإشكالية التي يمكن أن تسجّل على 
الاسم فهي جمعه المشتقات وغيرها تحت هذا ال ل 0 
التسوية بين كلمة: «زيد) مثلا واضارب»؛, أو «الضرب»؛ أو «مضروب» تحت عنوان 
الاسمية بحجة دلالة كل منها على معنى من دون الاقتران بزمان. ففي كل واحدة من 
هذه الكلمات من الدلألة ما لا يتحقق في الأخرى ؛ أعني بين الأسماء المخلصة 
للاسمية؛ والمشتقات» وسيأتي تفصيل بعض من ذلك. 


وار أن يعض النجاة كانوا اتجهوا على بعتة الإشكالية: 0 لذلك 
حلولًا مقنعة مرضية؛ بل اكتفوا ب: بتقسيم الاسم على ما دلّ على شخص» أو ما لم يكن 
والاقلى تسن يقول ابن ا (الاسم ما دل على معنى مفرد» وذلك المعنى 
يكون شخصّاء وغير شخص» فالشخص نحو رجل وفرس وحجر وبلد وعمر وبكرء وأما 
ما كان غير شخص فنحو الضربء والأكلء: والظنء؛ والعلمء واليوم والليلة 
الما وكل ما كان يدور في ذهنه ويشكل عنده نقطة ارتكاز هو عدم دلالة الاسم 


(1) ينظر: في النحو العربي؛ نقد وتوجيه: 122 131» ونظرية المعنى في الدراسات النحوية 179 181. 

(2) ينظر: البحث النحوي عند الأصوليين: 0 وما بعدهاء ورأي في تقسيم الكلمة/ بحث: 109 111: 
وتطور دراسة الجملة العربية بين النحويين والأصوليين: 33 35. 

(0) ينظر: معاني القرآن 2: 02 وفي النحو العربي نقد وتوجيه: 125 

(4) الأصول في التحو 1: 36. 
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على المعنى والزمان معًا كما الفعل» فيقول: (وإنما قلت ما دلّ على معنى مفرد لأفرق 
بينه وبين الفعل إذا كان الفعل يدل على معنى وزمان. .. فإن قلت إن في الأسماء مثل : 
اليوم والليلة والساعة» وهذه أزمنة» فما الفرق بينها وبين الفعل؟ قلئا: الفرق أن الفعل 
ليس هو زمانًا فقط كما أن اليوم زمان فقط. .. الفعل ما دل على معنى وزمان)0©': هذا 
هو جوهر القضية عندهم) أما الفرق بين دلالة بعض المشتقاث» وباقي الأسمناء) فهو 
مما لم يسبل عند النحاة حضورًا في التقسيم؛ فشمل مصطلح «الاسم» الجميع. 

ويبدو أن هذه الإشكاليات لم تكن بغائبة عن ابن عربي في تقسيمه للكلمة» إذ راح 
يكشف لنا عن تقسيم جديد لها على ذات وحدث ورابطة متخلصًا في هذا التقسيم من 
بعض ما وقع فيه النحاة في هذه المسألة. يقول ابن عربي: - ا 
حقائق: ذات» وحدثء» ورابطة» وهذه الثلاثة هي جوامع الكلم. . شئنت شفك أن لقيش 
على ما ذكرناه فانظر في كلام النحويين» وتقسيم الكلم إلى اسم 0 وحرف» فالاسم 
عندهم هو الذات عندناء والفعل عندهم هو الحدث عندناء والحرف عندهم هو الرابطة 
0 هذا في القضية على عمومهاء لل ا وبين ما 
يوازيها عند النحاة؛ «الاسم)» وبين «الحدث» و«الفعل» ليصل إلى رؤية تبدو أقل اضطرائا 
مما هي عليه عند النحاة (فبعض الأحداث عندهم» بل كلها أسماء: كالقيام» والقعود 
والضرب» وجعلوا الفعل كل كلمة مقيدة بزمان معين؛ ونحن إنما قصدنا بالكلمات التي 
ذكرناها الجري على الحقائق بما هي عليه» فجعلنا «القيام؛ و«قام» و«ايقوم! ولاقم) حدثا : 
وفصّلئا بينهم بالزمان المبهم والمعين)!©. وهنا مسألة غاية في الدقة» والأهمية فالمدار 
عند ابن عربي في وضع هذه الكلمة هنا أو هناك دلالتها على الحدث من عدمه؛ وهذا 
هو المعيار الأساس عندهء فبعض المشتقات التى تحمل الدلالة على الحدث كالضرب» 
وقائم؛ ومبعوث وررّاق قد جمعت مع الفعل صاحب الدلالة الصريحة على الحدث في 
قسم واحد أطلق عليه «الحدث؛, 3 القسم الآخر من المشتقات؛ الذي لا يحمل معه 
دلالة على الحدث نحو: حسن وطويل وقصيرء فلحق بباقي الأسماء المخلصة الدلالة 
على الاسمية وكانوا جميعًا تحت اصطلاح «الذات». 

أما المعيار الثاني الذي اعتمده النحاة في جعل الكلمة اسمًا أو فعلا وهو اثترائها 
بالزمان من عدمه فلم يكن غائبًا عن ذهن ابن عربي أيضًا ولكنه كان يرى أن كل كلمة 


(1) الفتوحات المكّية 1: 36 38. 
(2) المصدر السابق 1: 134 135. 
(3) المصدر السابق 1: 135. 


قد 0-2000 القارية اللفوية في الخطاب الصوني الفتوحات الثية أموذيجا 
ا 07 0 تحمل في طيّاتها دلالة على الزمن» سواءً كان الزمن معيئًا تنهيض 
به القرائن و إعرابية» أو مبهمًا لا تؤيده قريئة» ولا يضبطه ضابط» وبذلك فما 
كان (حدنا) 00 الدلالة على الزمن» وإن كان الزمان عائمًا وغير محدّد ولعلٌ هذا 
الرأي الذي ذهب إليه في تقسيم الكلمة لا يبتعد عن الوجاهة في الرأي وامتلاك مقومات 
القبول أكثر من غيره» إذ لا نعدم اطرادًا في هذا التقسيمء وطردًا لكثير من الإشكاليات 
التي صاحبت ما ذهب إليه النحاة من تقسيم. أما في الحرف فلم يكن له مع النحاة 
اختلاف إلا في المصطلحء وربما كان ما ذهب إليه في تسميته الحرف «بالرابطة» لا 
يخلو من وجاهة ورجحان أيضًا. 
ويحاول ابن عربي بعد ذلك أن يحتج لما ذهب إليه بما ذكره الزجاجي في حديثئه 
عن المصدرء ودلالته على الحدث؛» واشتقاق الفعل منه» ودلالته على الزمن المجهول 
المبهم؛ ٠‏ يقول ابن عربي : (وقد تفطن لذلك الرجاجي فقال: وعدت الدوبير القيام 
مثِلّا هو المصدرء يريد بذلك هو الذي صدر من المحدث وهم اسم الفعل» يريد أن 
القيام ؛ هذه الكلمة اسم .لهذه الحركة المخصوصة من هذا المتحرك الذي بها سمى 
قائمّاء فتلك الهيئة التي سَمّيت قيامًا بالنظر إلى حال وجودهاء وقام بالنظر إلى 0 
انقضائها وعدمهاء ويقوم وقُم بالنظر إلى توّهم وقوعهاء ولا توجد أبدًا إلا في متحركء 
فهي غير قائمة بنفسها. ثم قال: والفعل؛ ونه اله قا رتوم لا نفس الفعل الصادر 
من المتحرك القائم مثلاء مشتق منه... يعني: قام ويقوم من القيام؛ 0 عنذه 
قبل المعرفة؛ والمبهم نكرة 00 02 والقيام مجهول اماد وقام مختص 
الزمان)”'“. ولعلنا نجد في مؤلّفات الزجاجي ما يشير إلى هذا الذي َب إليه0©. 
وقد كان ابن جني أكثر صراحة في ذلك؛ إذ يرى أن القن انيه دَلّ على حدث 
وزمان مجهول)!2, وهو المعنى الذي يريده ابن عربي؛ فالمصدر وبعض 
المشتقاث_-عنده ‏ جزء مما يقع تحت اصطلاح «الحدث» الذي تمده دلالقه:.خلى 
الحدث» واقترانه بزمان معين أو مجهول مبهم» فالمشتقات التي تحمل الدلالة على 
الحدث لا بدَّ من أنها تدلّ على الزمان» وقد يكون معّيئًا إذا صاحب المشتق قرينة لفظية 
أو إعرابية» وإلا فسيكون الزمان الذي يدل عليه المشتق مجهولًَا وغير مقيد. 
ولم يسججل ابن عربي اهتمامًا بقضية اشتقاق المصدر من الفعل أو العكس. ولذلك 


(1) الفتوحات المكّية 1: 135. 
(3) اللمع في العربية: 48. 
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نراه يكتفي بالإحالة على ما ذهب إليه الزجاجي في المسألة في ترجيح رأي البصريين في 
أن الفعل مشتق من المصدرء وأن المصدر هو الأصلء» والفعل مشتق منه”"2: مع أنه 
يسجّمل اعتراضًا على ما ذهب إليه النحاة في مسألة سبق النكرة على المعرفة ومع رجاحة 
هذا الرأي و مقبوليته» (فالمعرفة أسبق من النكرة عند المحققين» وإن كان لهولاء2) 
بد لكو هذا ال 

ويبدو أن الفكرة المركزية التي آمن بها ابن عربي في أن الكون بجميع موجوداته 
إنما هو مظهر من مظاهر وجود الله سبحانه» وأنه سبحانه أصل الموجودات هى التى 
ذفيك :به إلى القول بان الشعرفة أسى من النكرة أو آنا الأعيل . إذ ل يمكن أن يكون 
اسم «اللها سبحانه وتعالى» وهو أصل الوجود ومبدعه نكرةً. ف (الله) الذي هو كلمة سر 
الوجود» والأصل في وجود جميع الممكنات في الكون» والتي هي كلمات ‏ عند ابن 
عربي - لا يصمٌ إلا أن يكون معرفة. 


(1) ينظر: الفتوحاتث المكّية 1: 135. 
(2) يريد بهم النحاة. 
(3) الفتوحات المكّية 1:135. 


130 المقاربة اللغوية فى الخطاب الصوف الفتوحات المككية أنموذجًا 


المبحث الثانى 


الاعراب والبناء 


لقد امتدت عناية ابن عربي بالجزئيات اللغوية واعتمادها مرجعية بارزة في التأويل 
الصوفي عنده إلى الحديث عن ظاهرتي الإعراب والبناء وتقسيم الكلام على وفق هذين 
المعيارين على مُعرب ومبني. وقد انقسمت جهود ابن عربي في هذا الباب على ثلاثة أقسام. 
تحدث في الأول منها عن مفهومي الإعراب والبناء في الاصطلاح في اللغة العربية» وإيجاد 
علاقة بين مدلوليهما في الدرس النحوي» وبين بعض المفاهيم والاصطلاحات الصوفية» 
وفي القسم الثاني أخذ بالحديث عن تفسير ظاهرة الإعراب والبحث في السبب الذي جعِل 
من أجله الكلام معربّاء أما القسم الثالث فقد خصّصه للحديث عن علامات الإعراب 
بشقيها ؛ الحركات والحروفء والعلاقة بينهما بوصفهما علامات للإعراب. 

أما في الحديث عن دلالة مصطلحي الإعراب والبناء» فنجده يقسم الألفاظ في 
ذلك على (تسمين ١‏ معرب ومبتي» لما تغثر آخيره يدخزل العوافل شم معريا ‏ 
والإعراب التغير» يقال: أعربث معدة الرجل إذا تغيّرت» وقد تغيّر هذا الاسم من حال 
إلى حال؛ هذا بعض وجوه اشتقاقه من كونه سمي معريّاء والمبني هو كل اسم لفعل كان 
أو لغير فعل ثبت على صفة واحده لفظهء ولم يؤثر فيه دخول العوامل التي تحدث التغيبر 
في المعرب عليه؛ فسّمي مبنيًا من البناء لثبوته وعدم قبوله للتغيير)!. وواضح هنا أنه 
يريك أن يمد حسورًا دلالية بين المصطلح النحوي» ومعناه في لغة العرب» فالإعراب 
جاء من التغيير» والبناء جاء من الثبات» وهو بذلك لم يبتعد عما ذهب إليه النحاة من 
قبل في معنى هذه المصطلحات0©. 

ولا يدع ابن عربي هذه المناسبة تفوت من دون أن يسبل إفاضاته الصوفية 
عليهاء فهذه المصطلحات تحيل في إشاراتها الرمزية على علاقة الذات الإلهية 


(1) القتوحات المكّية 4: 334. 
(2) ينظر مثلا : الخصائص 36:1 37. 
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بصفاتهاء فالبناء يرمز ز إلى الذات الإلهية لما لها من سمة الثبوت وعدم التغير» 
والإعراب يرمز إلى حقائق الألوهية وتجلياتها المتعدّدة المتغيرة في العالم» فالبناء 
يوازي الذات» والإعراب يوازي الصفات؛ والبناء (له باب الصفة الثبوتية للإله من 
كونه ذاثا ومن ا إليه دائماء والمعرب له باب المعارف الإلهية؛ من 
قوله : : كل يَوَرِ هو في كأ 201 

ويتدرج 2200 الصوفية وإسقاطها على فهم المصطلح النحوي ليصل إلى 
ربط مصطلحي الإعراب والبناء بمصطلحين صوفيين بارزين هما التلوين والتمكين» ومن 
خلال هذا الربط نجد أن بعض الاصطلاحات النحوية الأخرى ذات العلاقة بالموضوع 
قد تهزهزت دلالتها النحوية وأصبحت تدلٌ على غير ما كانت تدلٌ عليه نحويّاء وذلك من 
خلال الحديث عن دلالتها صوفيّاء وربط هذه الدلالة الصوفية بالمعنى اللغري لمفهومي 
الؤعراب والبناء. ْ | 

يقول أهل التصوف فى دلالتى التلوين» والتمكين”©: التلوين صفة أرباب 
الأحوال؛ والتمكين صفة أهل الحقائق» فما دام العبد في الطريق فهو صاحب تلوين» 
لأنه يرتقي من حالٍ إلى حالء ومن وصف إلى آخرء وصاحب التلوين في زيادة دائماء 
ادك التمكين وصل ثم اتصل» فالتلوين هو مقام الطلب والفحص عن طريق 
الاستقامة» والتمكين هو مقام الاستقامة وإنما سمي أرباب التلوين بذلك لتلوّنهم وتبدل 
صفاتهم البشرية في طريق الترقي والوصول إلى الله فهم لا يدومون على حال أبدًاء 
بخلاف أهل التمكين الذين هم ثابتون على ما وصلوا إليه. 

وتأسيسًا على هذا الفهم الصوفي قسم ابن عربي الألفاظ إلى قسمين؛ متلونة 
ومتمكنة؛ إذ يقول: (والمتحركات على فسمين: متمكن ومتلون؛ فالمتلون كل 
متحرك تحرك بجميع الحركات أو ببعضها لاليتيم ه يحيينيا كالذالرس ريده 
لمعك قشي > امار لطي لا عع رقهاني ال رسي و تتصرفء فإنها قد 
تنصرف فى التنكير والإضافة» كالدال من أحمد. والمتمكن كل متحرك ثبت على 
حركة واحدة» ولم ينتقل عنها كالأسماء المبئية» مثل هؤلاءء وحذام» وكحروف 
الأسماء المعربة التي هي قبل حروف الإعراب منهاء كالزاي والياء من زيد 


010 سورة ة الرحمن : الآية: 29 

20 النتوحات ا 4: 334. 

)3( ينظر: اللمع فى التصوف: 443 والرسالة القشيرية [1: 189 وموسوعة مصطليحات التصوف الإسلامي 
1-989 202. 
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وشبهه)0. وهكذا توازي الكلمات المعربة (المتمكنة) في اصطلاح النحاة بشقيها 
(الأمكن وغير الأمكن) أرباب التلوين من أصحاب الأحوال الذين تتغير أحوالهم من 
حال إلى أخرى؛ أما المبنية (غير المتمكنة) عند النحاة فتوازي أصحاب التمكين 
الذين وصلوا وثبتوا على الصراط» فهم أهل الحقائق. والملاحظ في هذا كله أننا 
نرى أن المصطلح النحوي الذي 0 على الأسماء المعربة عند النحاة (المتمكن) قد 
انتقل لخ المبني ف الألفاظ (صوفيًا), فالمتمكن عندهم هو المبني وليس المعرب. 
وتجدر الإشارة إلى هذا الذي يقول به ابن عربي كان سبقه إليه أبو القاسم القشيري 
في كتاب له اختص بعقد المقارنة أو التوازي بين المصطلح النحوي» والفهم الصوفي 
له إد قرول (المعرب هو المتغير من أصحاب التلوين»؛ والمبني ما كان مستقيما ني 
حاله لا يتغير» وهم أصحاب التمكين)”2. 


وإذا تجاوزنا هذه المسألة إلى غيرها فإننا نجد ابن عربي يتحدث عن قضية الإعراب» 
والبحث عن أسباب وجوده في اللغة العربية. ونحن نعلم أن الدرس النحوي القديم قد 
اختلف في تفسير الظاهرة: حتى وصّلنا في ذلك ثلاثة آراء؛ الأول يرى أن الإعراب أثر 
يحدثه العامل في الكلمات؛ وقد مال إلى هذا الرأي الأوائل من النحاة”0. والرأي الثاني هو 
المنسوب لقطرب (ت206 ه) ويرى أن العرب إنما أعربت كلامها لحصول الإدراج في 
الكلام؛ إذلو وقفوا على كل كلمة عند سكونها لكان ذلك يلزم الحاطن يلما أرادوا أن 
ع ا مه ان ا ل ا 
الكلاه””؛ وهو مما سمي فيما بعد بالتوجيه الصوتي لظاهرة الإعراب؛ والرأي الثالث هو 
الذي ربط ظاهرة الإعراب بالجانب الدلالي المتوخى من التركيب» وقد تبنى فكرته الأساس 
أبو القاسم الزجاجي (ت337 ه)» وتابعه فيه ابن جني””". واعتمده المحدثون فيما بعد في 


3 


تفسير الظاهرة». يقول الزجاجي : (إنَّ الأسماء لما كانت تعتورها المعاني فتكون فاعلة 
ومفعولة ومضافًا إليهاء ولم تكن في صورتها وأبئيتها أدلة على هذه المعاني» بل كانت 
مشتركة؛ جعلت حركات الاغرات فيها تيع عق هذة المعاق)70, 


(1) الفتوحات المكّية 1: 135. 

(2) نحو القلوب الصغير: 130. 

(3) ينظر: الكتاب 1: 23 وأسرار العربية 44:1. 

.71 70 ينظر: الإيضاح في علل النحو:‎ )4١ 

(5) ينظر: الخصائص 1: 36. 

(6) ينظر: إحياء النحو/ مقدمة الكتاب» وفي النحو العربي نقد وتوجيه: 272 وقضايا نحوية: 79. 
(7) الإيضاح في علل النحو: 69. 
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وإذا عدنا إلى ابن عربي فإننا نجده يحيل على هذه الآراء الثلاثة جميعًا من دون 
ترجيح لأحدها على الآخر» ولكن المتأمل يمكن أن يرصد ميلًا منه إلى القول بالعلاقة 
بين العلامة الإعرابية والمعنى التركيبي. 

وأول ما يطالعنا به ابن عربي في توجيه ظاهرة الإعراب التلمبح إلى القول بالتوجيه 
الصوتي للظاهرة ف(أصل الحروف كلها التمكين وهو البناء. .. والحروف متمكنة في 
مقامها لا تختل ثابتة مبنية كلهاء ساكتة في حالهاء فأراد اللافظ أن يوصل إلى السامع ما 
في نفسهء فافتقر إلى التلوين» فحرّك الفلك الذي عنه توجد الحركات . .. فافتقر المتكلم 
إلى التلوين ليبلغ إلى متصدهء فوجد عالم الحروف والحركات قابلا لما يريده منها)"". 
والنص واضح الإحالة على ما ذهب إليه قطرب من قبل» فالانتقال من التمكين الذي 
يوازي البناء» وأصل علاماته السكون إلى التلوين الذي يوازي الإعراب» وتغيّر الحركة» 
وحاجة المتكلم إلى وصل كلامه بعضه ببعض هو الذي ألجأه إلى الإعراب. 

وغير ذلك فيمكن إلقول بأن النص يشير إلى مسألة توجيه الإعراب دلاليّاء فحاجة 
المتكلم إلى إيصال ما في نفسه من معان متعدّدة هو الذي دعا إلى تغيير أواخر الكلمات 
إيذانًا بتنوع المعاني» فإعطاء كل حركة معنى من المعاني التركيبية المختلفة مما يسهم في 
عملية التوصيل الدلالى للتراكيب اللغوية» التى يكون الإعراب أحد أعمدتها الأساسية. 
فالحركة الإعرابية - في نهاية المطاف ‏ ما هي إلا دال على معن من المعاني التركيبية: 
تساندها في ذلك بعض قرائن التركيب» كالرتبة النحوية» والتذكير والتأنيث» والإتباع. 
وسياق الحال والمقام ليكون الإعراب على وفق كل هذه القرائن الإبانة عن المعاني) 
ان 0 

والوقوف على نصٌ آخر من نصوص «الفتوحات المكية» يكشف عن الوجهين 
الآخرين في توجيه ظاهرة الإعراب؛ وهما القول بأنه أثر يتركه العامل من جهة؛ وعلاقته 
بالمعاني النحوية كالقاعلية والمفعولية من جهة أخرى. (فالحرف إذا قامث به حقيقة 
الفاعلية فذلك يكون بتفريغ الفعل على البنية الممخصوصة ف اللساد فتقول: قال الله 
وإذا قامت به حقيقة تطلبه يُسمّى عندها منصويًا بالفعل» أو مفعولاء قل كيف شئت. 
فتقول: دعوت الله» فنصبت حرف الهاء»ء وقد كانت مرفوعة» فعلمنا بالحركات أن 
الحقائق قد اختلفت)””. وتبدو إشارات النص واضحة إلى أثر الفعل (العامل) في 


(1) الفتوحات المكّية 1: 136. 
() ينظر : الخصائص 1: 6 
(3) الفتوحات المكّية 1: 137. 
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الكلمة؛ وكيفية تغير حركاتهاء وكذلك علاقة تغير الحركة بمعنى الفاعلية أو لخر بما 
لا يحتاج إلى كثير من تفصيل. 

ولعل ابن عربي قد ذهب في هذا المنحى بعيدًا فوصل إلى أكثر مما وصل إليه 
النحاة في المبالغة بعلاقة الحركة الإعرابية بالمعنى؛ فهو يرى أن الكلمة التي تحتل مقام 
الفاعل ليست هي ذاتها التي أاحثئلت مقام المفعول به» ولم تتغير منها حركة الإعراب 
فحسب» بل ينصٌ على أن الكلمة تختلف جذريًا وإن اتحد لفظهاء فمعناها بالفاعلية هو 
غير معئاها في غيره من المفعولية أو الإضافة» ولذلك لم تتغير حركة الحرف» أو 
احرف الأاغير دو الكل فقط» بل تغيّرت الكلمة كلهاء فكلمة (زيد) التي تكون فاعلا 
ليست هي كلمة (زيد) التي تكون مفعولاء وهكذا. يقول ابن عربي: (ومَنْ تخيّلَ أن 
«دال» الفاعل هو «دال» المفعول أو «دال» المجرور فقد خلط» واعتقد أن الكلمة الأولى 
هي عين الثانية لا مثلهاء ومن اعتقد هذا في الوجود فقد بعد عن الصواب)"". 

والمسألة الثالثة التي تحدث عنها ابن عربي في هذا المجال هي علامات الإعراب 
بشقيها (الحركات والحروف)» وكنا قد ألمحنا في الفصل السابق إلى العلاقة بين الحركة 
والحرف بوصفهما علامتين إعرابيتين بما له علاقة بالوجهة الصوتية» ويأتي الحديت هنا 
لتقصي ما في المسألة من علاقة بالجانب النحوي. ْ 

وقد سبقت الإشارة إلى قول ابن عربي بأن الحركات إنما هي أبعاض حروف 
امد واتتباسه مقولات أهل اللغة في ذلك» :وهو.يضيع:في .هذا المقام بميصطلح 
(الحروف الصغار)» ويريد بها حركات الإعراب» مستعيرًا بذلك اصطلاح ابن جني في 
المسألة©. جاء في الفتوحات المكّية: (اعلم أن المراد بالحروف الصغار الحركات 
الثلاث وهي الضمة والفتحة والكسرة» ولهذه الحروف حالان: حال إشباع وحال غير 
إشباع؛ فإذا اتصف واحد منها بالإشباع كان علة لوجود معلولٍ يناسبه» فإذا أشبعت 
الضمة كان عنها الواو المعلولة» وإن كانت فتحة كان عنها الألف» وإن كانت كسرة كان 
عنها الياء المعلولة. .. فهذه تَسمّى حروف العلة» أي وجدت معلولة عن هذه العلل» 
فخرجت على صورة عللها في الحكم نأعربت بها الكلمات» كما أعربت بعللهاء فتقول: 
زيدٌ أخوكء تكون الواو علامة الرفع في لأخوك», ركذلك في النصب في رايت زيذا 
أخاك وفي الخفض مررث يزيد أخيك . وكذلك رأيتٌ أخاك زيداء الفتحة في زيد 


(1) القتوحات المكية 1: 136. 
(2) ينظر؛ الخصائص 2 315: وسر صناعة الإعراب 171 
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علامة النصبء» والألف في «أخاك» المتولدة في فتحة الخاء علامة النصب» وكذلك: 
مررث بأخيكٌ زيدٍ لكي في زيد علامة الخفضء والياء في «أخيك» علامة 
الخفض”!'. وعلى هذا فالواو هو الضمة الطويلة؛ والألف 0 الطويلة» بوالباء 
هي الكسرة الطويلة. 

وهذا الذي ذهب إليه ابن عربي متابعًا فيه رأي القدماء كان طوّره فيما بعد مّنْ عني 
بالدرسن التضوف ابعييك” 7 فوصلوا إلى أن الضمة إنما هي علامة الإسناد» والكسرة 
علم الإضافة» والفتحة هي الحركة الخفيفة» وهي علم المفعولية وما يشبههاء أما 
الحروف (الواو والألف والياء) فما هي إلا حركات طويلة عن تلك الحركات القصيرة. 
ويقف تحليلهم عند هذا اكد مين رون أن مجدرا لنا ني ١‏ لفن الأنهانبناك التي 
تصاحب مثل هذا اموس فكيف يمكن أن تكون الألف. وهي ل 
للإسناد في المثنى» وهي في الوقت نفسه علامة للنصب في الأسماء الخمسة. 
يمكن أن تكون الياءء وهي الكسسزة الطويلة علامة للنصب في المثنى وجمع رك 
السالم؟ ولعل هذا مما لم يُجب عنه القدماءء وأدار له المحدثون ظهورهم؛ مما جعل 
الحديث في هذه القضية غير مطرّدء وفاقدًا لعنصري الانسجام؛ والعموم الذي يجب أن 
يشمل الباب أو الظاهرة بأكملها. 

وغير هذا كله يحاول ابن عربي الإفادة من القول بتعدّد أنواع العوامل التي تدخل 
على الكلمات في بيان نو العامل في بعض المواقف. يقول في توجيه 00 
في قوله تعالى: 58 0 00 دي بعد إعراب (ذلك) على أنها مبتدأ : (فإن 
فيل من ضرورة كل مبتدأ أن يعمل فيه ابتداءء قلنا: اه عمل فيه (أ م الكتاب)» فهي 
الابتداء العاملة في الكتابء والعامل في الكل حمًا وخلمًا الله الرب06©. فالابتداء كما 
عا ة عامل معنويء وهو الذي يرفع المبتدأء أما الذي رفع كلمة 
اذلك» وتؤّجه عليها بالعمل فهي سورة الفاتحة» وهي العاملة في الكتاب كله أيضاء 
بوصفها ابتداء الكتاب وانفتاحهء وهذا نابع من أهمية سورة الفاتحة عند الصوفية» فهم 
يرون أن جميع علوم القرآن» والكون إنما حوتها سورة الفاتحة» فهي سر التوحيد الذي 
هو رمز الوجود وغايتهء فهي المسلطة معنويًا على هذه الآية» والكتاب بأجمعه. ولما 


(1) الفتوحات المكّية 3: 217. 

(2) ينظر: ا ار 3 274 وقضايا نحوية: 79. 
(3) سورة البقرة: الآية: 

(4) الفتوحات المكّية 1: 104. 
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كانت الغاية الأساس من كلامه سبحانه ‏ بكل تفصيلاته ‏ الوصول بالإنسان إلى درجة 
الكمال» والالتحاق بالله سبحائنه وتعالى» والوصول إلى حقيقة حقيقة توحيده» وإنكار إلوهية 
غيره ‏ على اختلاف صورها المادية والمعئوية ‏ فإن فاتحة الكتاب هي التي رمزت لكل 
هذه المعاني وأحالت عليها. 

وغير هذا المعنى فإننا نستطيع ربط ما ورد في كلام أبن عربي؛ وما ذهب إليه ابن 
مضاء القرطبي من قبل» والذي يرى فيه أن العامل في الكلام هو الله 0 ': أو مع 
ما يقول به ابن جني في ا لايل ني اكلام م لمتكا 0» قر الذي رق ريصب 
ويجر. ر. ولما كان الله سبحانه وتعالى هو المتكلم في القرآن الكريم» فيكون حينئل هوق 
العامل الحقيقي المسلط على كل مفردة من مفرذات كلامه الكل بالقرآن الكريم 0 
وبكل ممكنات الوجود صورة. 


(1) ينظر: الره على التحاة: 77. 
(2) ينظر: الخصائص 1: 109 110. 
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المبحث الثالث 


الضمائر 


يخصٌ ابن عربي الضمائر بحديث مميز يحاول فيه مقاربة بعض ما استقر في 
الدوس الحرى».: والانطلاق مقه إلى ما يريد من معان ونولاللات ضرفية): وإذة سارلا 
استقصاء ما جاء فى «الفتوحات المكية» من حديث عن الضمائر وكيفية توظيف مقولاات 
النحاة في التأويل ل ال ل جل ا 
الضمائر وعدم القول باشتقاقهاء والقول بأن الفعمين ] عرف المعارف» والحديث عن 
إمكانية الإضمار قبل الذكرء كل ذلك وصولًا إلى القول بأن كثيرًا من الضمائر التي 
وردت في القرآن الكريم يمكن عدّها أسماءً إلهية لا تقل في دلالتها عن دلالة الأسماء 
الاي ٠»‏ بل | إِنَّ بعضها يُعدٌ عنده أقوى في الدلالة من الأسماء الحسنى الصريحة الذكر 
في فى القرآن الكريم. 


وأول ما نوّد الإشارة إليه أن ابن عربي جعل اسم الإشارة «ذا» ضميرًا من 
الضمائر؛ وقد صرّح بذلك في غير موضع من كتابه'”'» ويكتفي ابن عربي بذكرها في 
أثناء حديثه عن الضمائر من دون أن يحدّد دلالتها من حيث التكلم أو الخطاب أو 
الغيبة» ومن دون الإحالة على واحدٍ من النحاة كان قد قال بهذا الذي يقول به. اعلا لا 
نجد في المدونة النحوية مَنْ يذهب إلى مثل هذا. إيقول ابن عربي : (ومن الضمائر لفظة 
(ذا) ص من أسماء الإشارة» 1 قوله: «9 ذلك أ 1 5 
عدم اشتقاق الضمير» وورودها جامدة, والنحاة كانوا قل قالوا بعجمود الضمائر ولكنهم لم 
يتحدثوا عن كون ذلك عاملا في قرّة الدلالة» بل جعله بعضهم سببًا في بناء الضمائرء 


(1) ينظر: الفتوحات المكية 3: 452. 453. 
)00 سورة الأنعام: الآية : 12. 
(3) الفتوحات المكية 3: 452. 
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سل ||| ع سس مس سس سسا كسمي 


فهي عندهم مبنية لأنها شابهت الحروف بالوضع والجمود وعدم الاشتقاق”'". يقول ابن 
عربي : (وأما أسماء الضمائر فإنها تدلٌ على الذات بلا شك؛. وما هي مشتقة مثل: هوء 
ذاء وأناء وأنت» ونحن» والياء من إني » والكاف من نلك وفي حديثه عن دلالة 
الضمير (هو) والإخبار به عن الحق سبحانه والخصوصية في تخرينة عن باتي الأسماء 
الأعلام» ينص على أن (هو): (أعرف من الاسم الله عندهه”©. في أصل الوضع؛ لأنها 
لا تدلٌ إلا على العين خاصة المضمرة من غير اشتقاق» وإنما غلبها أهل الله على سائر 
المضمرات والكنايات لكونها ضمير غيب مطلق عن تعلق العلم بحقيقته» وقالوا: إن 
لفظة (هو) ترجع إلى هويته التي لا يعلمها إلا هو). 


ماي ل لو فهو فوق ما ينصٌ على علاقة الجمود بقوّة 
الدلالة يومىء إلى أن «هو؛ أعرف في أصل الوضع من الاسم الحشيون 00 
عربي يدرك خطورة ما يقول في هذه المسألة» ولذلك كان دقيقًا جدًا في التعبير؛ إذ يقيد 
تضوضية القعريت لزهر) بأصل الوضة ‏ لا باللالالة بشكل عام ».وكا نزوي القول بأن 
الاسم «الله) لما جاز فيه القول بالاشتقاق عند بعض أهل اللغة -كما مر في الفصل 
السابق لل ا ل من الضمير «هو' الذي لا يمكن 
القول بالاشتقاق فيه» أو في غيره من الضمائرء وبذلك أ صبح كالعلم الدال على هويته 
المقدّسة التي لا يعلمها إلا هو سبحانهء وقوهل لا يود إن ددا لزعو ثا افونا بعص لد 
يتفق على أن الا سم العظيم «الله؛ هو أعرف المعارف» وأقدس الأسماءء كما لا يريد أن 
بكار ناه حت دري جردا تيان سحا أعر ساي اعد اليا جد لسالسلاب 
(له". ومن هنا كان يؤكد وفي أكثر من مناسبة قدسية هذا الاسم وعدم 0 باشتقاقه 
ولترد ال يسا وتعالى يدون قوري رثا تبالى بدعمي عدا الاسم العلم أن سمي نه 
أحدٌ غير ذات الحق جل جلاله. وليذا كال الله عر وجل فى معرض الحيية على من لمث 
الألوهية إلى غير هذا المسمى : ظثْلٌ سَيُومة04©: فبهت الذي قيل له ذلك بأئه لو سمّاه 
سمّاه بغير الاسم الله. .. وما بأيدينا اسم مخلص علم للذات سوى هذا الاسم الله)”7. 


(1) ينظر: شرح ابن عقيل 1: 30: 92. 

(2) الفتوحات المكّية 3: 452. 

(3) يريد عند العرفاء من المتصوفة. 

(4) الفتوحات المكّية 3: 453. 

(5) ينظر: اللباب في علل البناء والإعراب 1: 185. 
(6) سورة الرعد: الآية: 33. 

(7) الفتوحات المكية 7: 290. 
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ويزيد ابن عربي سببًا آخر يصل من خلاله إلى القول بأن الضمائر أعرف المعارف؛ 
وأعرف من الأعلام» وهو كون الضمائر في العربية لا تحتاج إلى نعوت كالأعلام؛ نهي 
عنده (ليست أعلامًا ولكنها أقوى في الدلالة من الأعلام؛ لأن الأعلام قد تفتقر إلى 
النعرت» وهذه لا افتقار لهاء وما منها كلمة إلا ولها في الذكر بها نتيجة)”'. وهذا الذي 
ذكره غير بعيدعما ذهب إليه الدرس النحوي البصري في المسألة!©. قال 
الأنباري(ت577ه):(ذهب بعض النحويين إلى أن الاسم المضمر أعرف المعارف ثم 
الاسم العلم؛ ثم الاسم المبهم؛ ثم ما فيه الألف واللام» وأعرف الضمائر ضمير المتكلم 
لأنه لا يشاركه فيه غيره» 5 بخلاف غيره من سائر المعارف» والذي يدل 
على أن الضمائر أعرف المعارف أنها لا تفتقر إلى أن توصف كغيرها من المعارف)0©, 

ولعلّ هذا التصور قد قاد ابن عربي إلى القول فيما بعد بأن الضمائر يمكن أن 
تكون من الأسماء الإلهية أيضًا إذا استعملت وأريد بها الإخبار عن الله سبحانه؛ وبذلك 
تتسع دائرة الأسماء الحسنى» ولا تقتصر على ما 0 أشماء وردت في القرآن 
الكريم؛ أو في المأثور من السّنة» يقول: (فاعلم أن ألنياة اللاههها سارف كلا مناه 
المعروفة وهي الظواهرء ومنها ل ود الخطاب» وتائه؛ وتاء ا 
ويائهء وضمير الغائب وضمير التّئنية من ذلك وضمير بو التميع تل و0 04 
ونون الضمير في الجمع مثل: «ْ#إِنًا كَنْ ا وكلمة أناء وأنث» وهو) 5 . ولعل من 
المهم هنا الإشارة إلى أن ابن عربي يُحمّل الأفعال دلالة على الأسماء الإلهية أيضًا؛ إذ 
يرى أن ثمة أسماء تدلّ عليها الأفعال» ولم ترد بصيغة الأسماء”7 ؛ مثل قوله تعالى: 
«سجر أنه يتن ”2 . وقوله: آنه يسَتَهزِوعْ بب”'. وهذا مما لا يليق به سبحانه. 

وثمة مفارقة لغوية كبرى يقول بها ابن عربي في حديثه عن التفاضل بين الضمائرء 


(1) الفتوحات المكية 3: 453. 
(2) ينظر: الإنصاف في مسائل الخلاف بين النحويين البصريين والكوفيين 2: 707 708 والمسألة خلافية بين 


النحاة. 
)00 أسرار العربية: 01 وينظر: اللباب في علل البناء والإعراب 1: 2194 وشرح الرضي على الكانية 
2 . 


(4) سورة الإنسان: الآية: 23.. 
(5) سورة الإنسان: الأية: 23. 
(6) الفتوحات المكية 8: 1 

(7) ينظر: المصدر السابق 8: 51. 
(8) سورة التوبة: الآية: 79. 

(9) سورة البقرة: الآية: 15. 


110 المقاربة اللغوية فى الخطاب الصوف الفتوحات المكية أنموذجًا 
ين ا ا ا 0500 


أيها أخصٌء أو أقوى في الدلالة من الآخرء ليسجّل فهمه لهذه القضية قفزة واسعة على 
ما ذهب إليه الفكر النحوي في المسألة فيصل إلى أن الضمير (هو) الذي هو ضمير 
الغائب أخصّ في الدلالة وأقوى من بافي الضمائرء سواء كانت للتكلم أو للخطاب» ثم 
يفيد أن هذا المعنى لا يصل إليه إلا العارفون من أهل الطريق» ويبقى مَنْ هم بمرتبة 
السالكين الذين لا زالوا في طريقهم للوصول إلى الحق يسيرون على ضوء ما قال به 
الدرس النحوي في هذه المسألة؛ فتكون عندهم ضمائر التكلم أقوى وأخصٌ من ضمائر 
الخطاب» وهما بدورهما أقوى من ضمائر الغيبة. يقول ابن عربي (وما علمت الطائفة أن 
غير لفظة (هو) في الذكر أكمل في المرتبة» مثل الياء من: إني» والئون من: نزلناء 
ولفظة نحن» فهؤلاء أعلى مرتبة في الذكر من (هو) في حق السالك لا في حق العارف» 
فلا أرفع من ذكر (هو)؛ عند العارفين في حقهم. وكما هي عندهم”'' أعلى في الرتبة من 
لفظة (هو)؛ كذلك هي أعلى من أسماء الخطاب مثل كاف المخاطب وتائهء وأنت)”7, 


ويؤكد ابن عربي هذا المعنى في مقام آخرء متحدثًا عن الفرق الدلالي في استعمال 
الضميرين (نحن)»؛ و(نا) من جهة» و(هو)ء و(أنا) من جهة أخرىء إذا استعملت هذه 
الضمائر في حقه سبحانه» مبتعدًا عن القؤل بأن (نحن) إنما يؤتى بها للتعظيم» أو ما هو 
قريب من هذا المعنى» ليصل إلى فهم آخر. يقول: (قال الله عر وجل وض أرب ِل ين بل 
الرريدج 20 وقال: «وهو مَعَكِ أَيْنّ مَا 0 فكان بهويته فعننا + وبأسمائه أقرب الثاءينا: 
فإن الحق إذا جمع نفسه مع أحديته فلأسمائه من حيث ما تدل عليه الحقائق المختلفة؛ وما 
مدلولها سواهء فإنها ومدلولاتها عينّه وأسماؤه» فلا بد من أن تكون الكناية عن ذلك في 
عالم الألفاظ والكلمات بلفظ الجمع؛ مكل ف تحر نتورنا بكسن التيعذة وتشتلدية النوق) مغل 
قوله : «إإنًا كل عت حَلتئدُ درك ”© » وطإنًا ححَنُ ْنَا لذِكْرٌ وان له و2574 وقد تفرّد إذا 
أراد هويته لا أسماءه مثل قوله : #إِتَّقَ أن أدَهُ ل لَه إِلّ أتأ#”7 . فوّحدء وأين نحنٌ مِنْ أناء 
ولا معنى لمن قال إن ذلك كناية عن العظمة؛ لا بل هي الكثرة)!*. 


(0) يريد السالكين. 

(2) الفتوحات المكية 3: 453. 
(3) سورة ق: الآية: 16. 

(4) سورة الحديد: الآية: 4. 
(5) سورة القمر: الآية: 49. 
(6) سورة الحجر: الآية: 9. 
(7) سورة طه: الآية: 14. 
(8) الفتوحات المكية 6: 342. 
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وهو هنا يرتفع بدلالة (أنا)» ضمير المتكلم على ضمائر الجمع للمتكلمين (نحن) 
أو (نا): ليس يوصفه أعرف الضمائر وأخصّها من حيث الدلالة؛» بل لأنه قريب من 
الدلالة على هويته سبحانه التي يعبر بها عن أحديته الخالصة لذاتهء. فيكون قد ناب عن 
الضمير (هو)؛ فاكتسب عنده هذا المعنى الذي لا يؤديه (نحن) و(نا) المتكلمين» فإنهما 
يؤتى بهما للدلالة على ذاته وأسمائه» وهى هي التي أراد بها دلالة الجمع؛ في حين تدل 
(هو)؛ وما ئاب عنها (أنا) على التفرد زالوحذانية, 

وقد سجّل الدرس النحوي اهتمامًا واضِحًا بقضية خصوصية بعض الضمائر على 
بعضها الآخرء واحتلت عنده حضورًا لا يمكن تجاهله» فقد نص النحويون على أن 
ضمير المتكلم أعرف المعارف؛ لأنه لا يمكن أن يحيل إلا على المتكلم» فهو لا 
يشاركه فيه غيرهء كباقي الأعلام أو الضمائر ولذلك كان أخصٌ وأقوى في الدلالة من 
ضمائر الخطاب أو الغيبة» ويأتي بعده في قوّة الدلالة ضمير المخاطب» فكان مقول 


النحاة: ضمير المتكلم أخص من ضمير المخاطب.». وضمير المخاطب أخصٌ من 


صضهير 0 6 


وهذا التسلسل المنطقي في ترتيب الضمائر بحسب قورّة الدلالة عند النحاة كان سار 
عليه السالك من أهل التصوف» وهو الذي لم يزل بعد في الطريق» فقال السالكون بقوّة 
ضمائر المتكلم في حق الله سبحانه وتعالى وتفضيلها على ضمائر الخطاب والغيبة 
وهكذاء في حين يقفز من وصل رتبة المعرفة فوق هذه المعارف اللغوية ليكون عنده 
الضمير (هو) ال وراص من باقي:الضائر جميعًا + شنواء الدالة على التكلم 
أو الخطابء فلا أرفع ولا أعلى من ذكر «هوا عندهم» وربما كان في ذكر ما لهذا 
الضمير من ة قوّة في الدلالة وكونه عندهم ابتداء لا يحتاج الإخبار الذي ورد في الفصل 
السابق ما يغني عن التكرار والتفصيل هنا. 

ويحاول ابن عربي استثمار كثير من جزئيات الدرس النحوي في باب الضمير 
والإفادة منها في تأويل المعاني التي يريد التأكيد عليها بأكثر من وسيلة واحدة وفي أكثر 
من مناسبة » وهنا يأتي الحديث عن إفادته من القول بعدم جواز الإضمار قبل الذكر إلا 
لضرورة شعرية» أو لجواز نحوي ذكر مفصلًا في أبوابه؛ وهنا يمكن أن نسل اتجاهين 
معروفين أفادا من هذا المقول النحوي؛: الأول وهو الأصل فيه» وهو ما جاء في الدرس 
النحوي» والذي منع الإضمار قبل الذكرء أو قيّدها في بعض المساحات اللغوية 


(1) ينظر: أسرار العربية: 301: وشرح الرضي على الكافية 3: 278: وشرح ابن عقيل1: 106. 
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المحدودة والضيّقة©. والثاني هو الدرس البلاغي الذي منع من حصول مثل هذا في 
الكلام؛ لأنه يعد مخالفة لقواعد ترتيب الكلام؛ وهو مما يعد من أمارات الضعف فيه 
وفي فصاحته» و(الضعف أن يكون تأليف الكلام على خلاف القانون النحوي المشهور 
بين الجمهور» كالإضمار قبل الذكر لفًا ومعنى وحكمًا نحو: ضرب غلامة زيدًا)”. 

وابن عربي يفيد من مثل هذه المقولات اللغوية» ويقرٌ بهاء ولكنه مع ذلك يسجل 
إمكانية لتجاوزها مع الضمير (هو) إذا أريد به الذات المقدسةء فهنا يجوز عنده الإخبار 
عن الذات ب(هو) من دون الحاجة إلى ذكر قبله يفصّله كما في باقي أجزاء الكلام؛ 
ويأتي ابن عربي بشاهد نحوي طالما تناولته المدّونة النحوية و تداولته إقرارًا منها يعدم 
جواز المسألة إلا لضرورات شعرية في بعض الأحيان”7»(فلا يجوز الإضمار قبل الذكر 
إلا في ضرورة الشعر لما يتقيد به الشاعر من الأوزان»: وأنشدوا في ذلك: 

فأضمر قبل الذكرء فإئه أراد أن يقول : جزى عني عدي بن حاتم ريه فلم يتزن» 
فقدم الضمير من أجل الوزن)”*. : 

وبعد الإشارة إلى هذه المرجعية اللغوية»؛ والإقرار بوجودهاء ينتقل أبن عربي 
ليفصح عن أن هذا الذي يكون فى اللغة إنها يمككن أن يشرج عليه السمير لاهو)"الذي 
يمكن أن يؤتى به قبل ذكر يسبقه (فما ثم موجود يصع أن يُضمر قبل الذكر إلا من 
يستحق الغيب المطلق الذي لا يمكن أن يشهد بحال من الأحوال؛ فيكون ضمير الغيب 
له كالاسم الجامد العلم للمسمىء يدل عليه بأول وهلة من غير أن يحتاج إلى ذكر متقدّم 
مقرر في نفس السامع يعود عليه هذا الضميرء فلا يصحٌ أن يقال (هو إلا في الله خاصة» 
فإذا أطلق على غير الله فلا يطلق إلا بعد ذكر متقدّم معروف بأي وجه كان مما تعرف بهء 
فيقال: هو ... قال الله تعالى في أول سورة الإخلاص لنبيّه تله : «فل هو أللَهُ 
حدّي””. فابتدأ بالضمير ولم يجر له ذكر متقدّم يعود عليه)”©". 


(1) ينظر: الأصول في النحو 1: 87. 2: 249:؛ والإنصاف في مسائل الخلاف 1: 287 ومسائل خلافية في 
النحو: 23) وشرح الرضي على الكافية 1: 248. 

(2) مختصر المعاني: 8 وينظر: الإيضاح في علوم البلاغة 1: 28 والتوقيف على مهمات التعاريف: 473. 

(3) ينظر: شرح الرضي على الكافية 1: 188» وشرح شذور الذهب: 175: وشرح ابن عقيل 2: 108؛ وتمامه: 
جزاء الكلاب العاويات وقد فعل. 

(4) الفتوحات المكّية 3: 452. وينظر أيضًا: 4: 0311 فقد ورد فيه الشاهد والتعليق عليه بمثل هذا. 

(5) سورة الإخلاص: الآية: 1. 

(6) الفتوحات المكّية 4: 312 313. 
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'ولم يغب عن أبن عربي ما ذهب إليه كثير من المفسرين من استحضار سياق المقام 
المتمثّل بأسباب النزول في توجيه المعنى في هذه الآية» وهو أن قوله تعالى كادفي 
ع يون ا السو اس و يد فنزل قوله تعالى: #ثل هو 7 د 

حَدٌّ» . وهو لا يقبل أن يكون النص القرآني إجابة عن مثل هذا السؤال بدعوى أن النص 
0 للإخبار عن هويته سبحانه وتعالى المطلقة من دون تقييد بإضافة إلى أحد. ولعل من 
المفيد هنا أن نورد نصّ ابن عربي كما ورد في «الفتوحات المكّية». يقول: (وإن كانت 
اليهود قد قالت انسب لنا ربك فربما يتوهم صاحب اللسان أن هذا الضمير يعود على الرب 
الذي ذكرته اليهود ولتعلم أن هذا الضمير لا يراد به الرب الذي ذكرته اليهود؛ لأن الله 
يتعالى أن يُدرِك معرفةً ذاتو خلقُه ولذلك قال: (هو الله): وما ذكر في السورة كلها شيء يدل 
على الخلق» بل أودع تلك السورة التبري من الخلق؛ فلم يجعل المعرفة به نتيجة عن الخلق 
فقال تعالى: (ولم يولد)»؛ ولم يجعل الخلق في وجوده نتيجة عنه كما يزعم بعضهم بأي 
نسبة كانت» فقال تعالى: (لم يلد)» ونفى التشبيه. بأحدية كل أحد بقوله: «رَلمْ يك لَه 
كوا أحد»4”"؛ وأثبت له أحدية لا تكون لغيره»: وأثبت له الصمدانية وهي صفة تنزيه 
وتبرئة ة فارتفع أن يكون الضمير يعود على الرب المذكور المضاف إلى الخلق في قولهم 
له يق : انسب لنا ربك» فأضافوه إليه لا إليهم» ولما نسبه عَيه بما أنزل عليه لم يُضفه لا 
إليه ولا إليهم بل ذكره بما يستحقه جلاله» فإذًا ليس الضمير في (هو الله) يعود على مَنْ 
ذكر» وأين المطلق من المقيد؟ فهوية المقيد ليست هوية المطلق» فهوية المقيد نسبة تتعلق 
بالكون» فتتقيد به إذا تقيد الكون بهاء فيقال: خالق ومخلوق» وقادر ومقدور. .. والمحي 
ليس هويته كذلك» فهو هويته لا تعلق له بالكون؛ وليس القيوم كذلك» فإذا عرفت ما ذكرناه 
عرفت أن الإضمار قبل الذكر لا يصحٌ إلا على الله)”©. 

ويستمر ابن عربي في استعمال المصطلحات اللغوية النحوية مزيدًا عليها دلالات 
فكرية صوفية جديدة من دون إبعادها هذه عن دلالاتها وأبعادها الاصطلاحية من خلال 
مقاربة مفاهيمها وتفصيلاتها. ومن ذلك حديثه عن نون الوقاية التي تتوسط بين الكلمات 
وبين ياء المتكلم إنقاذًا لها من الكسر الذي يمكن أن يلحقها من جرّاء اتصال الياء بها. 
ويحاول ابن عربي استعارة هذا المفهوم النحوي وتوظيقه توظيقًا تأزيلكا التكسيو لون 
الوقاية في التصور الجديد الذي يأتي به تصورًا وجوديًا ومعرفيًا يوازي دلالتها اللغوية» 
وينطلق منها(©. لتكون نون الوقاية عنده ممثلة معنى الفتوّة والإيثار» وهما من المعاني 


(1) سورة الإخلاص:؛ الآية: 4. 
(2) الفتوحات المكّية 4: 313. 
(3) ينظر: فلسفة التأويل: 354. 
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لاس لا اد"“““كللثتتتاة»ة101للتثثتالتثك ا ا اا0606ا0ا0ا0ااااااا0ا0ا0ا0ا0ا0ا0ااااااااااااااااااا0ا0ا0ا0اااااااا 20 


التي يتغنى به المتصوفةء ويفتخرون بها. يقول في توجيه المعنى في قوله تعالى: إن أنا 

ودج 200 : (فلولا نون العبد التي أثر فيها حرف الياء الذي هو ضمير الحق» فخفض 
النون.ء فظهر أثر القديم في المحدث»؛ ولولاه لخفضت النون من «إِنَ وهي | ني الحق» 
كما أثرت في قوله: ظإِنِّ أنا رَيّْكَ '7. فإنه لا بدّ لها من أثرء فلما لم تجد إنيّة العبد 
التي هي نون الوقاية. أثرت في إنيّة الحق فخفضتيه)20 وبسبب من هذا كان لنون 
ا في عالم الحروف» ولهذا سمحن خرن الوقاية التي يقول فيها ابن 
عربي شعرًا”* 


لبه النفت:: والإتسحاز تشكياتنه فمالنا غيره في اللفظ من واقي 


وبهذا تكون نون الوقاية التي تمثل (إنيّة نيّة العبد) قد توسطت بين (إنيّة الحق)؛ 
«إذّاء والضمير الدال على الحق في الآية وهو ياء المتكلمء فمنعت انكسار النون 
من إنيّة الحق»؛ وحالت دون تأثير الضمير فيها. ولا يكتفي ابن عربي بذلك» بل 
يوظفه للوصول إلى الدلالة الصوفية التي يلبسها لتلك النون التي تمثل العبد المخلص 
(الإنسان الكامل عنده)ء فتأئير ضمير الحق في هذا العبد قد ألبسه ثوب التواضع 
والذلة والافتقار بين يدي ربه بدلالة علامة الخفض التي لحقت تلك النون من جراء 
توسطها بين ضمير الحق وإنْيته (فأقرب ما يكون العبد من الحق إذا كان وقاية بين 
إنّية الحق وضميره» فيكون محصورًا قد أحاط به الحق من كل جاتب»ء وكان به 
رحيمًا لبقاء صفة الرحمة؛ فبابها مفتوح» وبها حفظ على المحدث وجودهء فيبقي 
عين نون الوقاية الحادثة في مقام العبودية الذي هو الخفض المتولد من ياء ضمير 
الحق». فظهر في العبد أثر الحق» وهو عين مقام الذلة والافتقار)7© . 


ولا يتزك ابن عربي فرصة تلوح في دلالة الضمير إلا اقتنصها وحاول توظيفها 
بما يتلاءم والمعاني التي يؤمن بهاء فنجده يحاول الإفادة من الإضافة إلى ضمير 
المتكلم (العائد على الله سبحانه)» وخصوصية هذه الإضافة على غيرها كما لو 
أضيف إلى باقي الأسماء الحسنى الدالة عليه سبحانه؛ فيكون مثلًا قوله: يا عبادي» 


(1) سورة طه: الآية: 14. 

(2) سورة طه: الآية: 12. 

(3) الفتوحات المكّية 7: 59 60. 
(4) المصدر السابق 260:3. 

(5) المصدر السابق 7: 60. 
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ال و «عباد الله) وهكذا. يقول في توجيه المعنى في قوله 
تعالى : ألم ا 0 ص الله ل فشبَاجروأ 210 مستفيدًا من كل السياقات النحوية 
الواردة في الآية» ومن سياق النص القرآني بأجمعه: (لم يقل منهاء ولا إليهاء فهي 
أرض الله ا مَنْ يعيدلهة»؛ أن من يستكبير عن عبادتة» وقال عر مِنْ قائل: 
6 يتعبَادى لذن عَامَنوَا إن رين ةف 3 00 فإضافتها إليه أشد إضافة من قوله: (إن 

أرض الله)ء وكذلك أضاف العباد 0 وإضافة الأرض إضافة اختصاصء وكذلك 
0 الأمر بالعبادة فقال: (فإياي فاعبدون) وقال في غير هذا الموضع: 

يدوأ آلّه”©, ويدوا رَيَ4”". فمن عرف قدر هذه الإضافة إلى المتكلم عرف 
قدر ما بين الإضافتين» وإن كان المقصود بالعبادة واد فضيق في توسعه فى 
إضافتهم ا المتكلم. ونوسع في إضافتهم 00 .. فمن فتح الله عليه رآه في 

كل شيء أو عين كل شيءء فلم يهاجر لأنه غير فاقد) 


فأنى يهاجر العبد فهو في أرض الله الواسعة» ومن عرف الله حق معرفته بحسب 
ابن عربي ترك الهجرة» فالله معكم أينما كنتم. وابن عربي هنا يشير بدّقة إلى اختلاف 
الإضافة؛ واختلاف المترتب عليها من حكم فلما قال: (إن أرض الله واسعة)؛ وأضاف 
الأرض إلى الله (الاسم العلم) أمر بالهجرة» ولما أضافها إلى نفسه (أرضي)» أمر بلزوم 
العبادة والسكون إلى الله. ولعلك تلحظ التلازم في الإضافات في النص الثاني (يا 
عبادي/ أرضي/ إياي) ؛ فكأن إضافتهم إليه بقوله: (يا عبادي) إشارة إلى خصوصية 
الخطاب» فمن صحّحت فيه النسبة إلى الله بعبادته له وكان ممن يقول الله له: (يا عبادي)؛ 
يجد الله أينما ذهب» ولذلك فهو ليس به حاجة إلى الهجرة إليه» ومن هنا جاء الأمر 
بالعبادة في قوله: قَإبَىَ 00 ولعل مثل هذا الخطاب لم يكن متحتقًا في النص 
الأول» وهو موّجه إلى ص لمر أنفسهم بادعاء الاستضعاف؛, فكان مأواهم جهنم. قال 
الله تعالى: ظإإد لذبن شم م المتيكة َال نيم كَاثرا فم كم كلا كا مسَتَصْمَدِنَ في لاض 
َالَو ألم تمن رض ال وو تباجا ذا فاتك افق جه رست عييا رس دناه 


(1) سورة النساءة الآية: 97 
(2) سورة العنكبوث: الآية: 56. 
(3): شورة التساء: الآية: 36: 


(4) سورة الحج: الآية: 77,. 
(5) الفتوحات المكية 5: 365 366. 


)0 سيره 3 لعدتكبوت : الآية: 6. 
7 -“سورة السناء: الآية:-97. 
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سبحانه وتعالى لم يخاطبهم مباشرة بل كان بواسطة الملائكةء وربما كان ذلك أشد تأثيرًا 
وإيلامًا ووقعًا في النفس. في حين كان الخطاب في سورة العنكبوت من الله مباشرة» 
موجهًا للذين آمنواء فجاء بياء المتكلم في (أرضي)» وأعلى من ذلك» تصدر الخطاب 
قوله (يا عبادي)» وواضح ما للتعبير بياء المتكلم» وإضافتهم إليه سبحانه من عناية 
وتشريف .لهم. 

ولعل في كل ما سبق ذكره من مقاربات لغوية نحوية إشارة لحضور المرجعية 
النحوية في فكر ابن عربي» واستعمالها بوصفها موجهًا من موجهات المعنى» لتكون 
اللغة في بعدها النحوي واحدة من أدوات التحليل» والوصول إلى المعدى من دون 
مصادرة للمقولات النحوية ودلالاتهاء بل من خلال الانطلاق منها وصولًا إلى الجديد 
من التأويل والدلالة. 
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المبحث الرابع 


نواسخ الابتداء 


(1) دكان» ودلالتها على الزمان: 

إن الحديث عن دلالة (كان) ل م ل ا واضحة كان 
الدرس اللغوي قد انشغل بها قديمًا وحديثاء فلقد أثار القول بدلالة (كان) على الزمن 
الماضي حصرًا مشكلة في فهم المعاني المترتبة على استعمالها قرآنيًا بما لا يتناسب مع 
ما استعملت من أجلهء فضلًا عن استعمالاتها في النصوص اللغوية الأخرى كالحديث 
النبوي. والشعر وغيرهما من منثور الكلام؛ ومن هنا تحدّث قسم كبير من النحويين 
والمفسرين عن معان متعدّدة لكان تخرجها عن الدلالة الحصرية على الزمن الماضى 
لتكون هذه الدلالة واحدة من دلالات أخرى كثيرة يمكن بموجبها رفع التعارض بين 
استعمالها القرآئي واللغوي عمومًاء والمقول النحوي» حتى وصلت دلالتها إلى عشرة 
أنواع طال الحديث عنها عندهي”". الغل بعض النحاة كان ملتفئًا بعناية فائقة إلى مثل 
هذه الاختلافات في المعنى التي يمكن أ ن ثقال في زمنيتهاء ٠»‏ فراح يتحدث عن دلالتها 
على الكون الذي هو الحصول المطلق ودلالة خبرها على حدث معين واقع في زمان 
مطلق يقيده سياق الاستعمال عقليًا. قال الرضي: (وما قال بعضهم من أنها سَمّيت ناقصة 
لأنها تدلّ على الزمان دون المصدر ليس بشيء؛ لأن (كان) في نحو: كان زيدٌ قائمًا يدل 
على الكون الذي هو الحصول المطلق؛ وخبره يدل على الكون المخصوص وهو كون 
القيام؛ أي حصوله؛ فجيء أولًا بلفظ دال على حصول ما ثم عيّن بالخبر ذلك 
الحاصل» فكأنك قلت: حصل شية؛ ثم قلت: حصل القيام» فالفائدة في إيراد مطلق 
الحصول أولاء ثم تخصيصه. .. مع فائدة أخرى ههنا وهي دلالته على تعيين زمان ذلك 
الحصول المقيد ولو قلنا: قامّ زيدء لم تحصل هاتان الفائدتان معّاء فكان يدل على 
حصول حدث مطلق تقييده في خبره» وخبره يدل على حدث معين واقع في زمان مطلق 


(1) ينظر في تفصيل ذلك: معاني النحو 1: 191 201. 
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تقييده فى اكان» لكن دلالة «كان» على الحدث المطلق؛ أي الكون وضعية» ودلالة 
الخبر :على الزهان 'المظللة عفاي ٠.‏ فمعنى : كان نانك : إن زيدًا متصف بصفة 
القيام؛ المتصف بصفة الكون أي العضرا والرحون 9 ويذتك يرتفع اقتران نخبرها 
بزمان مقيد للدلالة على الماضي»؛ ويكون سياق النص» أو الحال هو الموّجه للمعنى 
المطلوب وانصرافه إلى هذا الزمن أو ذاك؛ أو إطلاقه من دون التقييد بالزمان» وهو 
كثيرًا ما يقع في كلام الله سبحانه وتعالى للإخبار عن صفاته الذاتية 


ولعل ابن عربي اطمأن إلى مثل هذه التوجيهات ل(كان)؛ وذلك في نفي صفة الزمان عن 
لله سبحانه بوصفه القديم الأزلي الذي لا يتصف بالتقدّم ولا بالتأخر ولا بالآن الذي هو حدّ 
الزمانين. يقول ابن عربي في تأويل المعنى في الحديث الشريف : (كان الله ولا شيء 
معه)0©. (إن لفظ كان من الكون وهو عين الوجود»ء فكأنه يقول: الله موجود ولا شيء معه 
في وجودهء ولذا لا ينبغي أن يقال: كان فعل ماض في إعرابه على طريقة النحويين» وقد 
بوب عليها التجاجي وسكاها بالحرف الذي يرقع الاسم :وينصية الهير» ولم يجعلها فعلا ؛ 
فينجر معها الزمان الماضي والحال والمستقبل وبهذا القدر المتوهم الذي يتخيل في هذه 
الصيغة التي هي كان ويكون وسيكون من الزمان أشبهت الفعل الصحيح الذي هو قام ويقوم 
وسيقوم؛ وجعلوا قائمًا مثل كائئاء فأجروها مجرى الأفعال من هذا الوجهء وإذا كان أمرها 
عار عا قطان من الرحه اديه لايع ع را رطان عا متها ل وهو راان 
َلَهُ عَفُرا يما 0» و لوْكَانَ ألَهُ سَاكرًا جَِيمًا4*”. ويقول في مقام آخر: (ما معنى 
رلك 23 ٠‏ اكانناه:. ل ضر مهدا الجراب. ل تحب لديا راطق عليه وكذلك 
هو ولا شيء معه. بعت حرم رن لطي لحيل الرقااي” وليس المراد به هنا ذلك 
التقيير!»ك وإنما المراد به الكون الذي هو الوجودء فتحقيق (كان) إنه حرف وجودي» لا 
نكل يظلنت الرهان. .. والهذا مها بيط الفحاةاحي راو يسدر وكا تمه >عمل الافعالة 
وهي عند سيبويه حرف وجودي» وهذا هو الذي نقله العرب وإن تصرفت تصرف الأفعال» 
فليس مَنْ أشبه شيئًا من وجهه ما يشبهه من جميع الوجوه. .. فلما كان مدلولها الزمان 


(1[) شرح الرضي على الككافية 4: 181 182. 

)02 ينظر في تتخريج الحديث: بحار الأثتوار 4 467 198. وللحديث رواية أخرى؛ (كان الله ولا شيء غيره). 
ينظر: بحار الأنوار 25: 17)» 54: 162. 

(3) سورة النساء: الآية: 152. 

(4) سورة النساء: الآية: 147. 

(5) الفتوحات المكّية 4: 480. 

(6) يريد: الحاصل بأمس والآن وغدّاء أو بالماضي والحال والاستقبال. 
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الوجودي لم يطلقه الشارع في وجود الحق». وأطلق «كان» لأنه حرف وجودي» عله لبان 
لوجود التصرف من كان ويكون فهو كائن ومكون, كقتل يقتل فهو قاتل ومقتول. فلما رأوا في 
الكون هذا التصرف الذي يلحق الأفعال الزمانية تخيلوا أن حكمها حكم الزمان)0©. 

ويتضح من النصين السابقين اللذين يوجهان نفي الزمان عن (كان) أن ابن عربي 
يحاول إثبات المعنى الذي ركن إليه من خلال تتبع دقيق لبنية الكلمة؛ فهو هنا ومن خلال 
تتبع بعض المقولات النحوية في المسألة ‏ يميل إلى نفي الفعلية عن (كان)»؛ وعدّها حرفًا من 
الحروف التي تعمل الرفع في الاسم والنصب في الخبرء وغير ذلك فهو يرجح عدم دلالتها 
على الحدث وذلك من خلال تركيزه على القول بأنها حرف وجودي المراد منه الكون الذي 
هو التحقق والحصول للخبر من غير تقييد زمان الخبر بالماضي أو الحال أو الاستقبال» بل 
يتحدث عن تقييد الزمان فيها بحسب ما يقتضيه السياق الذي ترد فيه من دون النظر إلى 
اشتقاقها وورودها بصيغة الماضي وهو يصدر في كل هذا عن مرجعية نحوية واضحة» وعمق 

في التحليل النحوي؛ إذ نراه يخوض في تفصيلات الباب مختارًا منه ما يذهب به إلى ما 

بريد نقد دهي عضي المخونين إن أن الأفعال الناة قصة حروف وليست أفعالاء لأنها لا تدلّ 
على المصدرء ولما لم تكن كذلك؛ كان ذلك دالا على أنها ليست أفعالا0. وذهب بعضهم 
إلى أن «كان» ليس فعلا حقيقياء وإنما هو فعل فيه دلالة على الزمان المجرد عن الحدث» 
'ولهذا يسدؤتةة (فعل الغبارة)7 . 

وبعيدًا عن الخوض في تفاصيل المسألة» والميل إلى رأي قيل فيها فالقول بدلالة 
(كان) على الزمان لا يخلو من مجانبة للصواب» ولعلنا نجد أن الئحاة يجمعون أو 
يكادون على أنها؛ أي (كان) خالية من الحدث ومن هنا يمكن مصادرة القول بدلالتها 
على الزمان» فالزمان فيه ملازمة للحدث إذ لا حدث إلا وهو مرتبط بزمان؛ ولما لم 
يكن في (كان) دلالة على الحدث فقد ابتعدت دلالتها عن الزمان» ولم تكن مرجوحة. 
(2) دعَلِم»: العمل والدلالة: 

الفعل (علم) واحد من الأفعال التي يعدها النحاة ناسخة للابتداء» وهي مما ينصب 
مفعولين أصلهما مبتدأ وخبر؛ وتنصرف دلالته إلى اليقين إذا تعذت إلى مفعولين» وإلى 
المعرفة إذا تعدّت إلى مفعول واحد فقط. يقول ابن عقيل : (إذا كانت «علم» بمعنى عرف 


(1) الفتوحات المكّية 3: 84 85. 


(3) ينظر: الإنصاف في مسائل الخلاف 2: 826. 
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0 فلمك قداو بوستد قله تعالن: طرانة شعي ين بطر 
هي كوس يدي 2000 وعلى ذلك يربط النحاة بين عمل هذا الفعل ودلالته؛ 
ل ل ا : عَلِمَ يعلم 
إذا تيقن» وجاء بمعنى المعرفة أيضًا. .. وإذا كان بمعنى اليقين تعدى إلى مفعولين» وإذا كان 
بمعنى عرف تعدى إلى مفعول واحد)”©. وقد بالغ بعض أهل اللغة بالقول بأن (المعرفة 
ترادف العلم وإن تعدت إلى مفعول واحدٍ وهو هو إلى اثنين)0*: إذ يعد المعرفة واليقين بمعنى 
واحد» وهما بينهما في الدلالة فروق دقيقة (فالمعرفة أخصٌ من العلم؛ 0 
العتوء مفصلًا عما سواهء والعلم يكون مجملًا ومفصلً)”. ولعل معنى العارف أو العرفان 
إنما يأتي من هذا المعنى فالعرفان» أو المعرفة درجة ومنزلة تأتي فوق مرتبة العلم. 

وابن عربي يحاول الإفادة من كل ما ورد من مرجعيات نحوية في حديثه عن 
المعرفة وجواز أن تكون من الأسماء التي يُسمّى بها الله سبحانه» ليصل في حديثه في 
هذا الباب إلى ما لم يصل إليه النحويون في تأويل مفعولي (علم) وجعلهما بمعنى 
وااحدء ليكونا منت لأ بم واحداء وبهذا يكون (علم غير بعيد عن (عرف) الذي 
يتعدى إلى مفعول واحد» فالعمل ‏ كما يرى ابن عربي هو الموجّه للدلالة في هذين 
الفعلين» فيصل إلى أن العلم هو المعرفة في نهاية الأمرء وما دام الله يطلق عليه (العليم) 
ويُسنّى به فيمكن أن يطلق عليه اسم (العارف) أو ما هو قريب من ذلك مشتفًا من 
المعرنه التق تار بي العا لذن يطبت الجمل؟ وتفوقه من حيث الدلالة وإذا ثبت هذا 
المعنى لله كانت تسمية الصوفي في مراتبه العليا بالعارف أقتباسًا من هذا المعنى. يقول 
ابن عربي في حديثه عن صوم يوم عرفة وفضله وسرٌ تسميته ب (عرفة): (وخصّه باسم 
عرفة لشرف لفظة المعرفة التي هي العلم؛ ؛ لأن المعرفة في اللسان الذي بعث به نبينا وَل 
تتعدى إلى مفعول واحدء فلها الأحدية» تبراح اله سبي العيه العام ٠‏ » فكأن 
المعرفة علم بالأحدية» والعلم قد يكون تعلقه بالأحدية وغيرهاء بخلاف لفظ المعرفة» 
فقد تميّز اللفظان بما وضعا له» وقد ينوب العلم مئاب ار 00 بالعمل» كذا 
ذكره الئحاة واستشهدوا على ذلك بقوله تعالى: طلا تَلمُوتَهُمْ مد يَتْلَمْهة4”©. تأويله : لا 


(1) سورة التحل: الآية: 78. 

(2) شرح ابن عقيل 2: 52. وينظر: شرح شذور الذهب: 470. 
(3) المصياح المنير: 162. 

(4) الحدود الأنيقة والتعريفات الدقيقة: 66. 

(5) الفروق اللغوية: 62. 

(6) سورة الأنفال: الآية: 60. 
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تعرفونهم: فعّدوا العلم إلى مفعول واحد للنيابة» والمعرفة ما لها حكم إلا بالأحدية» 
وذهلوا عما نعلمه نحن» فإن العلم أيضًا إنما طلب الأحدية» ولهذا صم للمعرفة أن 
تكون من أسماته؛ لأن العمل هو الأصل» فإنه صفة الحق. ليست المعرفة صفة ولا له 
منها اسم عندنا في الشرعء وإن جمعها والعلم حذدّ واحدء ولكن المعرفة من أسماء 
العلم كما قلناء والعارف من أسماء العالم فيئا بالأحدية؛ وأما قولنا: إن العلم إنما هو 
موضوع للأحدية مثل المعرفة ولهذا سمينا العلم معرفة لأنا إذا قلنا: علمت زيدًا قائمّاء 
فلم يكن مطلوبنا زيدًا لنفسهء ولا مطلوبنا القيام لعينهء وإنما مطلوبنا نسبة قيام زيد» وهو 
مطلوب واحدء فإنها نسبة واحدة معينة» وعلمنا زيدًا وحده بالمعرفة» والقيام وحده 
بالمعرفة» فنقول: عرفت زيدّاء وعرفت القيام» وهذا القدر غاب عن النحاة» وتخيلوا أن 
تعاوء الماع يديه العياع إلى ري هو عبن تطلعه يزيل نتيا وهذا غلطء فإنه لو لم يكن 
زيلٌ معلومًا لهء والقيام أيضًا معلومًا له قبل ذلك لما صم أن يَنسب ما لا يعلمه إلى ما 
لا يعلمهء لأنه لا يدري هل تصح تلك النسبة أم لا”'. والذي يذهب إليه أبن عربي هنا 
غاية في الدقة والنظر النحوي» فهو يريد أن المعرفة والعلم إنما هما بمعنى متقارب» أو 
بمعنى واحدء ودليله على ذلك العمل النحوي لكلا الفعلين؛ لتر يفا إلى متقرك 
واحدء وعلم يتعدى ‏ عنده - إلى مفعول واحدٍ أيضّاء وذلك من خلال النظر إلى معنى 
المفعولين الذين تعدى إليهما لفظاء فنسبة العلم إلى كل زالخوددق المففولين ع بالقدل 
(عرف)»: وتحصيل نسبة تعلق المفعول الأول بالثاني بالفعل (علم)؛ ولذلك لم يتعدٌ 
الفعل (علم) إلا إلى مفعول واحدء فأمكن أن ينوب العلم عن المعرفة في المعنى بقرينة 
العمل في كل منهماء ٠‏ ويكون العلم متعلقًا بالأحدية كما المعرفة» ويكون إطلاق معنى 
المعرفة على الله سبحانه أمرًا محصلًا بهذا الاستدلال النحوي. 


(1) الفتوحات المكّية 2: 378. 
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المبحث الخامس 


 لاحلا‎ 


تناولت المدوّنة النحوية على اختلاف مراحلها موضوع الحال بشيء من التفصيل 
محاولة ملء الكثير من زوايا الموضوع بالبحث والتحقيق» ولعلنا لا نجد مصنمًا نحويًا 
يخلو من الحديث عن الحال وتفصيلاته» من وظيفته التي يؤديها في الجملة إلى صاحب 
الحال» ثم كيفية مجيء الحال في الجملة بعد ثمام الكلام وربما كانت هذه المسألة 
الأخيرة من أهم المسائل التي لا زال فيها متسع للقول؛ إذ يثير حديث النحاة عن 
موضوع الحال في الجملة» ووظيفته الدلالية التي يؤديها إشكالية لا يمكن تجاهلهاء 
ويمكن أن تسججل هنا سببًا مهمًا ذهب بالنحاة إلى ما وصلوا إليه في ذلك» وهو نظرهم 
إلى تمام التركيب» والوعراب قبل وجود الحال» وإهمال جانب المعنى الذي ينهض به 
الحال» أو عدم الاهتمام به كثيرًا. ومن هنا كان ضروريًا الوقوف على بعض المقولات 
النحوية في هذا الباب للوقوف على مدى الفراغ الذي تركه الدرس النحوي في هذا 
الموضوع مما جعله يحتاج إلى مزيد من البحث. 


يقول الزجاجي عنه: (هو اسم نكرة جاء بعد معرفة» وقد تمّ الكلام دونه)7©. 
وقال ابن برهان العكبري (ت456 ه) في تعريف الحال بأنه: (زيادة في الخبر» وذلك 
أن قولهم: جاء زيدٌ جملة خبرية قد انعقد بها الفائدة» فاستغنت» وصمٌ السكوت عليهاء 
فإن قلت : راكبًا فقد زدت في الفائدة» والزيادة فضلة؛ والفضلة منصوبة)”©؛ وقال ابن 
الناظم (ت686 ه): (هو الوصف المذكور فضلة لبيان هيئة ما هو له)”©. ولعل ما ذكر 
من نصوص لا يخلو من إشكاليات يمكن الإشارة إليها بوضوح. أما الإشكالية الأولى 
فذهابهم عن أن الحال يأني بعل تمام الكلام» ويريدون بذلك تمامه من -حيث التركيب» 


(1) الجمل: 35. 
)02 شرح اللمع 1: 132. 
)03 شرح ابن الناظم على ألفية ابن مالك: 227. 
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والمعنى. وهذا مما لا يطرّدء فقد يرد الحال بعد جملة غير تامة التركيب كما جاء سادًا 
مسد الخبر كقولنا: ضربي العبدَ مسيئًا”". أما الحديث عن تمام المعنى. قبل مجيء الحال 
فهو مما لا يمكن القبول به» إذ لا يتم المعنى إلا بوجود الحال بوصفها جزءًا من 
الإخبار لا فضلة في المعنى كما سيأتي بعد قليل. والإشكالية الثانية لها علاقة بما سبق 
ذكره» وهي ذهابهم إلى أن الحال زيادة في الخبر من حيث المعنى» وهذا مرتكز في 
نظرهم إلى تمام الكلام قبله تركيبًا ومعئى» لذلك يعدونه زيادة الخبرء والزيادة يمكن 
إسقاطها من الكلام من غير تأثير في الدلالة وهذا مما لا يمكن قبوله إذا. دقفنا النظر في 
ذلك» وبهذا يكون الحال جزءًا من الإخبار الذي لا يتم القصد من دونهء وعلى هذا فهو 
ليس زيادة. فقولنا مث : جماء ويك راكباء لا يراد منه فصل الإخبار عن مجيء زيد من 
جهة. وكونه راكمًا من جهة أخرى» وإنما أريد به الإخبار عن المجيء فى حال كونه 
راكبّاء وبهذا لا تكون الحال زائدةء والجملة قبله ليست مستغنية عنه كما ذهب إلى ذلك 
العكبري. وأما الإشكالية الثالثة التي تسججل على النحاة فذهابهم إلى أن الحال فضلة» 
ولعل الذي دعاهم إلى القول بذلك نظرهم إلى القول بتمام التركيب قبله من دون 
الالتفات إلى جانب المعنى. ويبدو أن الذي دعاهم إلى وصفه بالفضلة إخراج الوصف 
إذا كان عمدة في الكلاه”2. 

ولا نجد اتفاقًا عند النحاة في تحديد مفهوم الفضلة التي وصف بها الحال» وقد يكون 
التى لا يكتمل المعنى فيها إلا بوجود الحال» فمعنى الآية متعلق عليه بالكلية» كقوله تعالى : 
زرلا تش في الاّضٍ مرا نك أن غَْقَ لض و تله يهال رلة 00 وقوله: «إوبًا علدنا 
سما وَلارْسَ وما يَيْبمًا لين وفوله : ِإوَإدًا بطأشثر بَطَشْثْرْ جباين74”. 

ولذلك نجد من النحاة مَنْ يصرح بعدم الاستغناء عن الحال» وهو الوجه المقبول 
في القضية. يقول ابن هشام: (المراد بالفضيلة ما يقع بعد تمام الجملة؛ لا ما يصحٌ 
الاستغناء عنه)60', ومع هذا فإننا لا نعدم مَنْ يلمح أو يصرّح بجواز حذف الحال دونما 
إضرار بالمعنى» مسثثنيًا بعض النصوص القرانية فقط. يقول السيوطي: (ولا يقدح في 


(1) ينظر: شرح ابن عقيل 1: 253. 

(2) ينظر: شرح شذور الذهب: 244 2246 وهمع الهوامع 4 85 
(3) سورة الإسراء: الأية: 37. 

(4) سورة الأنبياء: الآية: 16. 

(5) سورة الشعراء: الأية: 130. 

(6) شرح قطر الندى وبل الصدى: 235. 
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جعله فضلة عدم الاستغناء عنه في .بعض المواضع نحو: 9وَإدًا بطشثر بطأشثر جَبار»» » 
لأنه عارضء كما لا يقدح في العمدة عروض الاستغناء عنه)””'» ويصرّح غيره بالقول 
بأن (المراد بالفضلة ما يصمٌ الاستغناء عنه» وقد يعرض له ما يوجب ذكره» إما لوقوعه 
سادًا مسد الخبر نحو: ضربى زيدًا قائمّاء أو لتوقف المعنى عليه)©: وهذه التصوص 
تؤشر إلى أن الاستغناء عن الحال وإسقاطه من الجملة هو القياس» إذ لا ضرر في ذلك؛ 
ويعدٌون الحاجة إليه ضرورة تقتضيها بعض الجملء وليس دوماء بل يجعل السيوطي 
الحاجة إلى الحال» وعدم الاستغناء عنه عارض على الجملة» كما أن حذف العمدة من 
الكلام عارض وطارئ على التركيب» وعنده أن عدم الاستغناء عنه في بعض المواضع لا 
يقدح بكونه باقيًا على وصفه بالفضلة. 

ويتضح جليًا أننا لا يمكن أن نعوّل كثيرًا على تمام الكلام من حيث التركيب 
وجعل ما دونه فضلة صالحة للاستغناء عنهاء ولعل صلة الموصول في هذا الباب من 
أوضح المصاديق التي تأتي بعد تمام التركيب ولكن المعنى متوقف عليها دومًا. وغير 
ذلك فيمكن القول بأن الحال أبعد من. العمدة في عدم جواز الاستغناء عنه» فالمتكلم 
يمكنه حذف العمدة من الكلام وهو يحسٌ بوجودها تقديرًا بحكم السياق» بل ويمكنه 
إسقاط العمدتين من التركيب؛ المبتدأ والخبر معّاء ولكنه لا يستطيع وبأي حالٍ من 
الأحوال حذف الحال من الكلام لانعدام أي قرينة لفظية أو مقامية تحيل عليه مما يؤدي 
إلى إهدار لجانب المعنى الذي تؤديه الحال. فالجملة التي فيها الحال غير مستقلة من 
حيث المعنى عنه؛ ولا يمكن القول بأية حالٍ من الأحوال بأن الإخبار إنما تم قبل 
مجيء الحال؛ بل الإخبار في جملة الحال لمن صاحبها وهو بهذه الهيئة خاصة»ء فإذا 
حذيكه هذه تحال اشن المستن و رظان فاقطا كدر مهد (الفقيلة) الكى تعد من 
المكملات التي يسدانها المفى :رلا معتل من دوبيا" © وحكذا يكون ما دهي اليه 
النحاة في جعل الحال فضلة صالحة للاستغناء عنها أمرًا يحتاج إلى إعادة نظرء وهو ما 
دعا بعض الدارسين المحدثين إلى تسمية الحال (بالفضلة العمدة)”': وهو اصطلاح 
يتلاءم تمامًا مع الوظيفة الدلالية التي يؤديهاء فقد حلت هذه (الفضلة) محل العمدة» 
فصارت عمدة أو (فضلة عمدة». 


(1) همع الهوامع 4: 8 

(2) شرح المكودي على الألفية: 77 

(3) ينظر: في بناء الجملة العربية: 47: ونظرات في الحملة العربية: 59 60. 
(4) ينظر: المصطلح النحوي؛ دراسة نقدية تحليلية: 176. 
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وإذا رجعنا إلى ما ذهب إليه ابن عربي في هذا الموضوع فنجد أنه كان ذا فكر 
دقيق في تحليل جملة الحال» مع أنه بداية المسألة لا يبتعد كثيرًا عما ذهب إليه النحويون 
من مجيء الحال بعد تمام الكلام» ولكنه يصرّح فيما بعد بأن الحال يعطي من المعنى ما 
لا يمكن التخلّي عنه؛ لأن ذلك سيؤدي إلى ضرر في الدلالة لا يمكن ثلافيه. يقول في 
حديثه عن طرائق المكاشفة: (وأما المكاشفة في الحال» وهي تحقيق زيادة الحال» 
فاعلم أن كل متصف بصفة في كل وقت فإن تلك الصفة هي حاله في ذلك الوقت؛ أي 
صفة كانت؛ ولهذا لا أت الحال إلا بعد تمام الكادمه أي لو لم تذكر لأفاد 0 
دونهاء فإن كانت هي المقصودة بالإخبار عنها فما أفاد الكلام بالنظر إلى قصد المخبر. 
تقول: رأيت زيداء فاستقل الكلام وتم وثم بعد ذلك زدت: راكباء فتقول: رأيت زيذَا 
راكبّاء أي في حال ركوبه؛ فإن كان مقصودك التعريف برؤيتك إياه راكبًا فما تم الكلام 
بهذا الاعتبار» أي ما حصلت الفائدة التي اعتبرتها وقصدتهاء ولكن حصلت فائدة 
بالجملة؛ وهي رؤية زيد أنك رأيته ولم تذكر على أية حالة» فهذا معنى تحقق زيادة 
الحال دن قر لقيف احة وفالك: هل رأيت زيدًا؟ فقلت له: رأيته» ثم زدت حالا لم 
يسألك عنها فقلت له مسافرّاء وكان في نفسك عند سؤاله: هل رأيت زيدًا حتى يعلم أله 
في البلد فيجتمع به» فلما قلت له: مسافرًا أعلمته بهذه الزيادة التي هي زيادة الحال 
بسفره فأرحته من طلب الاجتماع به؛ إذ لا يتمكن له ذلك مع كونه ليس في البلد فهذا 
وأمثاله من زيادة الحال. وأما فى طريق أهل الله فزيادة الحال أن تشهد ذانًا ما على حال 
ماء فتطلع من ذلك الحال إلى ما يؤول إليه أمره لأجل ذلك الحال» فيسمي مثل هذا 
زيادة الحال» ومكاشفة بالحال. مثال ذلك أن تشاهد ذانا ما على حال خاص من حركة 
أو سكون أو اضفة ملائمة طبع الناظر أو غيو ملائعة» فتعرف من ذلك الحال أمرًا زائدّاء 
وهو أن ذلك الحال يؤدي في حق المدرك له ودًا أو بغضًا أو كراهة أو ما كان» فهذه 
زيادة الحال التي أعطالك)01. 


ولعلنا نستطيع من خلال النص السابق تمييز نوعين من الحال تحدث عنهما ابن 
عربي؛ الأول جاء بعد تمام الكلام وهو صالح للاستغناء عنه وذلك إذا لم يكن قصد 
المخبر الإخبار عن الاتصاف بهذه الحال والتلبس بهاء بل أراد مجرّد الإخبار عن 
صاحب الحال؛» وهنا يكون الحال بدرجة أقل من حيث الدلالة» إذ لا يُعدّ حذفها 
إخلالا بالمعنى؛ لأن المتكلم ما قصد إلى اشتراط الإخبار في تلك الحال أو الهيثة» 
والثاني ما جاء في السياق من غير إمكانية الاستغناء عنه لأنه يعطي زيادة في المعنى على 


(1) الفتوحات المكّية 4: 189. 
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الإخبار الأصل في الجملة» وهذه الزيادة إنما هي مقصودة للمتكلمء وارتباط معنى 
التركيب بوجود هذه الحال أمرٌّ لا مناص منه» فالمعنى مشروط بوجود هذه الحال. وهذا 
لا يحدث مع بعض النصوص القرآنية ‏ كما ذهب إلى ذلك بعض النحاة ‏ فحسب» بل 
يحصل في الكلام بشكل عام. فقولنا أقبل زيد غاضبًا لا يراد منه الإخبار عن إقبال زيد 
نقطء بل الإخبار عن كون مجيئه مصحوبًا بحالة الغضب؛ وهذا المعنى لا يمكن تحصيله 
بحذف الحالء إذ لا قرينة دالّة عليه» وريما قادنا هذا التصور إلى الذهاب إلى أبعد مما 
ذهب إليه ابن عربى والتحاة» إذ يمكن القول بأن الحال لا يقل أهمية فى أداء المعنى 
عن أي عمدة في تركيب الكلام: وإذا كان القول بحذف العمدة في الكلام جائرٌاء وله 
أبعاد دلالية» وغايات تترتب في نفس المتكلمء فإن القول بجواز حذف الحال 
والاستغناء عنه أمر لا يمكن تحفقّقه في التركيب» ولا يمكن قبوله بوجه من الوجوه. 
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المسبحث السادس 


التوابع (البدل والنعت) 


لم يكن ابن عربي بعيدًا عما ذهب إليه النحويون في موضوع النعثت أو البدل» 
فنجده يتحدث عن توجيه كثير من القضايا من حيث الإعراب» خالا الإفادة من إمكانية 
تعدّد الأوجه الإعرابية فى القضية الواحدة؛. أو فى الجملة الواحدة؛ وغير ذلك فإننا نجد 
عنده حديثًا عن أنواع البدل التي تحدث عنها النحاة» فيذكر بدل الكل من الكل» والجزء 
من الكل وبدل الاشتمال؛ وبدل الغلط» والمهم في هذا كله أنه يحاول إسقاط مرجعيته 
الفكرية الصوفية على التوجيه النحويء أو لئقل إنه يحاول الإفادة من التوجيه النحوي 
وتوظيفه في فهم قضية ما بحسب ما تمليه طبيعة الفهم الصوفي ومصطلحاتهاء وهذا هو 
جوهر التأويل النحوي عنده. وعلى الرغم من ذلك فلا ل ف 
توجيه نحوي صرف ليس وراءه توجيه فكري. 

يقول في حديئه عن حضرة الحفظ الإلهي ومعنى 000000 
إيجاد ربط دقيق جدًا بين الحفظ الإلهي 0 أشكاله وتمظهراته وإخباره سبحانه 
وتعالى عن نفسه بأنه يرى: (قال تعالى: ولا يود حِنْظهبا04'. وقال تعالى: إن 
ا ا يخاطب موسى وهارون يَيَككَقةِء وقال فى سفينة نوح 8 
«تجرى يمينا 6 دان أنه يحفظها لأن المحفوظ لا يختفي عنهء ومن الئاس مَنْ 
يحفظه الحفظ لأنه يريد أن يخلو بهواه» والحفظ الإلهي يمنع من ذلك» ويحول بينه وبين 
هواه أرٌّ ب بن َه ينه”*: فمن عصا الله واتبع هواه نما عصا إلا مجاهرة ولكن بعد 
عمى القلب حتى لا تجتمع النظرتان؛ إذ لو اجتمعتا لاحترق الكون؛» فإن بصر الحق إذا 
اجتمع به بصر العبد احترق العبد من نوره؛ ومعلوم أن الله يدركه ببصره. .. فما انحفظ 


(1) سورة البقرة: الآية: 255. 
(2) سورة طه: الآية: 46. 

(3) سورة القمر: الآية: 14. 
(4) سورة العلق: الآية: 14. 
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العالم إلا بكون البصرين ما اجتمعا على رؤية الكون... فهو الذي يحفظ عليهم 
وجودهم ليفيدهم؛ مدان بلسي 1 الوا لعي 
ولما سرى الحفظ في العالم فقال: #إرَإِنَّ عَيَكْْ لظ مَؤين» ". وقال: رطع 
دُرُوجَهُمْ وفطت ج20 وعم فمال: ريظن لخدرد 00 '. فحدودهم كان كل 
عين في العالم من حيث ما هي حافظة أمرًا ما عين الحق» ولهذا وصف نفسه بالأعين» 
فقال: قر بِعبينهه » فإن مدبر السفيئة يَحفظهاء والمقدم يحفظهاء وصاحب الرجل 
يحفظهاء وكل مَنْ له تدبير في السفينة يحفظهاء بل يحفظ ما يخصّه من التدبير» فقال 
تعالى فيها إنها تجري بأعين الحق, وما ثم إلا هؤلاء؛ وهم الذين وكلهم الله بحفظهاء 
فالحق مجموع الخلق بالحفظ ؛ وفي كل ما 8 الجمع ؛ ولهذا المقام في صنعة العربية 
بدل الاشتمال» تقول: أعجبنى الجارية حُسنها للاشتمال الذي هناء وأعجبنى زيدٌ علمهء 
لعلو الامو ابره باو اتسين ماك عق لجار وكوي تلك ا 


وهذا النص من الأهمية والخطورة بمكان كبير» فهو يغمز إلى قضية جوهرية آمن 
بها ابن عربي»؛ ووعد بتفريقها في تفاصيل كتابه «الفتوحات المكية»)؛ وهي فكرة وحدة 
الوجود التي مفادها أن كل ما في الكون إنما هو مظهر من مظاهر تجلي الحق سبحانه 
وتعالى في الكون» فما في الكون إلا الله بحسب رأي ابن عربي ‏ ويجتهد ابن عربي 
في ربط فكرة الحفظ الإلهي للوجود والكون برؤيته له سبحانه» فكل ما كان تحت نظر 
لله إنما هو محفوظ بعيته عرّ وجل» وعباد الله هم عين الله في هذا الوجودء ولهذا كانوا 
ل ايد على سبيل المثال ‏ فقوله تعالى: 
5 ْنَا إنما هي كل عين وكلها الله سبحانه بحفظ جزء من السفينة» ليكون الجميع 
(أعين الله) التي بها يحفظ على الوجود استقراره» ولتكون هذه الأعين 0 استعملنا 
التوجيه النحوي بدلا من الله سبحانه وثعالى» وهي بدل اشتمال» كقولنا: أ عكنن زيل 
علمه. فالعلم بدل من زيد لاشتمال زيد عليه» والاغية بدل من الله لاشتماله 057 
وترتفع الدلالة عند المتصوفة عمومًا ليكون الأولياء و الأبدال والقطب منهم هم عين الله 
الخاصة في الكونء وبهم يحفظ الله على الكون وجوده. ويبدو أن هذه الفكرة ليست 
بعيدة عما تذهب إليه مدرسة أهل البيت :4 وإن اختلفت معها في التفاصيل. فالله 


(1) سورة الانفطار: الآية: 10. 
(2) سورة الاحزاب: الآية: 35. 
(3) سورة التوية: الآية: 112. 

(4) الفتوحاث المكّية 7: 362. 
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سبحانه وتعالى يحفظ الوجود بوجود المعصوم نَكةِ ف (عن أبي عبد الله 8 قال: قال 
رسول الله و: إني وأحدّ عشر من ولدي وأنت يا علي رَرٌ الأرض ‏ أعنى أوتادها 
وجبالها ‏ بنا أوتد الله الأرض أن تسيخ بأهلهاء فإذا ذهب الاثنا عشر من ولدي سات 
الأرض بأهلها ولم ينظروا)”". ٠‏ 
وغير ذلك فابن عربي يرى أن عين الله وعين العبد لا يمكن أن يجتمعا على رؤية 
معصية» فلو اجتمعتا لاحترق الكون» ولهذا لا يعصي العبد» ويجاهر بعصيانه لله إلا بعد 
أن يكون قد عمي قلبه» فلا يرى عصيانه عصيائاء ويقبل عليه وهو يحمل مع إقدامه على 
المعصية آلاف الأعذار على ارتكابهاء ومنازلة الله بهاء ولو علم يقيئًا أن ما يقوم به 
معصية ونظر إليه نظرة اليقين لاحترق عن ساعته؛ وبهذا يحفظ الله على البشرية وجودهاء 
فلا يجاهرون الله بمعصية إلا عن عمّى منهم. ولعلّ في هذا من التماس الأعذار ما لا 
يخفى» وهو ديدن المتصوفة دائمّاء أملا منهم غير مجذوذ من رحمة الله وسعة مغفرته 
ورحمتهء وتغاضيه وحلمه عن عصيان العباد له. ظ 

ويذهب بعد ذلك إلى الحديث عن نوع آخر من البدل فيقول: (كما يكون في 
موضع آخخر بدل الشيء من الشيء وهما لِعَيْن واحدة» كقولهم: رأيت أخخاك زيدّاء فزيدٌ 
أخوك؛ وأخوك زيدء وهكذا قوله: (كنت سمعه وبصره)0: وقوله: «#وُمًا ميك إذ 
مت ولكرت أله رجمه00؛ إذ رميت بدل الشيء من الشيء؛ وإن كان في هذا البدل 
رائحة من بدل البعض من الكل فقال: أكلت الرغيف ثلثيه)”©. ففي الحديث القدسي 
(فإذا أحببتهة كنث سمعه وبصره ويده ورجله ولا يذهب ابن عربى إلى أن (سمعه 
وبصره) الواردين في الحديث القدسي بدل الشيء من الشيء؛ وهذا المعنى خخاص 
(بالمقربين الذين يملك الله قلوبهم ويستولي عليها بلطفه» ويتصرف فيها بأمرهء فلا 
يشاؤون شيئًا إلا أن يشاء الله» ولا يريدون إلا ما أراد الله»ءفهو تعالى في كل آنٍ يفيض 
على أرواحهم؛ ويتصرف في أبدانهم» فهم ينظرون بور الله ويبطشون بقوة الله كما قال 
تعالى فيهم: (فبي يسمع وبي يبصر وبي ينطق وبي يمشي وبي يبطش)7. أما التوجيه في 
قوله تعالى : «#وّمًا رَمَسك إِدْ رَمينتَ وَلكرت أله ر فيحتمل وجهين» الأول أن يكون 


(1) بحار الأنوار 36: 259. 

(2) ينظر في تخريج الحديث: بحار الأنوار 58: 149. 
(3 «عررة الأنفال :أيه 11 

(4) الفتوحات المكّية 7: 362. 

(5) بحار الأنوار 58: 149. 

(6) المصدر السابق نفسه 5: 207. 
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رميه عد إنما هو رمي الله سبحانه وتعالى» وهو بتسديد من الله وتوفيقه فهو بدل الكل من 
الكل» أو الشيء من الشيءء أو أن يكون رمي النبي جزءًا من رمي الله وإرادته» فيكون بدل 
الجزء من الكل. 
بعد ذلك كله يذهب إلى الحديث عن النوع الرابع من البدل؛ وهو أضعف 

الأنواع عند النحاة» وأقلها حدوثًا في اللغة؛ فلا يكون في قرآن أو شعر أو كلام 
فصبح! !1 وهو «بدل الغلط» ولكن المفارقة الكبيرة في هذا النوع أن ابن عربي وبموجب 
الثاوين الصرنى وعضوضية النيم عله يهف إلئ ند اليتين من أنواع البدل بدل أحق 
بالحضرة الإلهية من بدل الغلطء وهو الذي فيه الناس كلهم يظنون أنهم هم؛ وما هم هم 
ويظنون أنَّ ما هم همء وهم همء ولهذا لا يوجد بدل الغلط في كلام فصيحء. مثاله : 
زاك وي انذاء اروك أن عقول: تراية اشذل: علظطة نقلث رايت رج ثم 
تذكرت أنك غلطت فقلت: أسذا فأبدلت الأسد منه)0©. فالناس مختلفون في معرفتهم 
بمقام الحضرة ة الإلهية فبعض يرى في نفسه أنه وصل إلى مقام المعرفة» فأولئك الذين 
يظنون أنهم هم والحقيقة أنهم ليسوا على ما يرون في أنفسهمء وقوم اروم 
تاهوا فى حب الله ومعرفته» وأفنوا أنفسهم في ذلك حتى أنهم لا يرون لأنفسهم مقاما 
في وجود حضرة الله. فأولئك الذين أبحروا في بحر الأحدية الذي ليس له ساحل فما 
رأوا لهم قراراء فهم هم. 

وفي مقام آخر يحاول ابن عربي الإفادة من إمكانية تعدّد التوجيه النحوي للمسألة 
الواحدة في ربط هذا التعدد في التوجيه ب يقة الفكر الصوفي» واستعارة مصطلحاته 
ومزجها مع التوجيه النحوي في بوتقة واحدة» ليذهب كل واحد من التوجيهين النحويين 
في المسألة إلى ملاءمة زاوية الفكر والفهم عندهم» فيرى أن توجيه إعراب (الرحمن 
الرحيم) في البسملة يحتمل وجهين كما قال أهل النحو في ذلك؛ البدل» والنعت» ولكن 
البدل يحمل معنى يتعكز على مرجعية صوفية يختلف عن توجيهه بالنعت. يقول: (الكلام 
على هذا الا سم الإلهي”” في هذا الباب من وجهين؛ من وجه الذات». ومن وجه 
الصفة. شن عر د جعله ذانا» ومن أعربه ينا وعلى هذا يكون مَنْ 


أعربه بدلّا اعتقد أن (الرحمن الرحيم) اسم دال على الذات الإلهية كما هو الاسم (اله)» 


(1) ينظر: المقتضب 1: 166؛ والأصول في النحو 2: 48 وأسرار العربية: 265. 
)22 ود المكية 7: 362 363. 
4( الفتوسات ٠‏ السقية 1: 4 . 
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ومن ذهب إلى النعت؛ فرّق بين علم الذات الذي هو (الله)؛ وبين الأسماء الدالة على 
صفاته سبحائه»؛ ومنها (الرحمن الرحيم). وربما كان الخوض في تفاصيل البحث عن 
الذات والصفات مما يذهب بالبحث إلى غير قصده وغايته» وهو مبحث فصل فيه أهل 
العقائد وعلم الكلام بما يغني عن التكرار هنا 


ولم يكتف ابن عربي بذلك بل ذهب إلى ربط هذا التوجيه الذي ذهب التعسركر: 
صوفية تعد من اسطدع ( الج والترق / وعلاقة 5 ذلك تجغله ردلةء ليكون بمعنى. 
الذات» أو جعله نعثنا ليكون صفة؛ فقد(أشار من أعربه بدلا من قوله (الله)اء إلى مقام ‏ 
الجمع واتحاد الصفات. .. فإن البدل في الموضع يحل محل المبدل منه مثل قولنا: 
جاءني أخوك زيدٌ» فزيدٌ بدل من أخيك بدل الشيء من الشيء وهما لعين واحدة؛ فإن 
زيدًا هو أخوكء وأخاك هو زيدٌ بلا شك؛ وهذا مقا مَنْ اعتقد خلافه فما وقف على 
حقيقة» ولا وخَدَ قط. .. وأما من أعربه نعثًا فقد أشار إلى مقام التفرقة في الصفة)!". 


0 ابن عربي يميل إلى القول بالبدلية ويرجّحه على القول بالنعت لا لعلة 
لغوية أو نحوية» بل اعتمادًا على ما تمليه طبيعة الفهم الصوفي فالذي يقول بالبدلية إنما 
هو في مقام الجمع» وهو مقام أعلى من مقام الفرق الذي به يقول مَنْ يوجّه الإعراب 
على النعت. فأصحاب الجمع لا يرون لأنفسهم وجوداء ولا يعاينون لهم عملا إنما 
مرادهم الله وهم لا يجدون إلا الله سبحانه وتعالى في كل صغيرة وكبيرة. يقول القشيري 
في الجمع والفرق: (الفرق ما نسب إليك» والجمع ما سلب عنك» ومعناه أن ما يكون 
كسبًا للعبد من إقامة العبودية» وما يليق بأحوال البشرية فهو فرق» وما يكون من مِبَّلٍ 
الحق من إبداء معان وإسداء لطف فهو جمع. .. فمن أشهده الحق . سبحائه ‏ أفعاله من 
طاعاته ومخالفاته فهو عبد بعين التفرقة» ومن أشهده الحق سبحانه ‏ ما يوليه من أفعال 
جد عا نيو عام الخ ؛ فإثبات الخلق من باب التفرقة» وإثبات 90 
العت 2 .. وإذا ما خخاطب العبدٌ الحقَّ سبحائة ع بلسان تجواء إما سائلا أو واعياء 
أو مثنيّاء أو شاكرّاء أو متنصلاء أو مبتهلاء قام في محل التفرقة وإذا أصغى بسره إلى 
ما يناجيه به مولاهء واستمع بقلبه ما يخاطبه بهء فيما ناداهء أو ناجاهء أو عرفهء أو لوّح 
لقلبه وأراده فهو بشاهد الجمع. .. وفرق بين من يقول بجهدي أعبدك» وبين من يقول: 
بفضلك ولطفك أشهدك)”©. وقد نقل هذه المعاني أو ما هو قريب منها ابن عربي في 


(1) الفتوحاث المكية: 165. 
(2) الرسالة القشيرية 1: 166. 
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حديئه عن مقام الجمع والفرق في «الفتوحات المكّية)”". فمن شهد الله بقلبه وناجاه 
بسرهء وسكن إلى ما يكون منه؛ ليس له حول ولا قوّة» فقد برأ منهماء فهو يرى الله في 
كل شيء.ء ولا يرى سوى الله؛ فيكون «الرحمن الرحيم" عئذه يدلا امن سيت (اللّه) 
سبحانه. رك موحد انمه شلا شن فاده أو «ذفات واعتقد أن له فضلًا في ذلك فهو في 
مقام الفرق» ولم ير الله غيئًا واجدة: و أجل يفرق بين ذاته وصفاته سبحانهء ولعله يريد 
أن إعمال الفكر فى ذلك؛: والاجتهاد فى طلب مثل هذه المعارف من دون الركون إلى 
امن اللا والسكرن فحت امرم هو اللي قاددفن نياية الآمن إلى أل يرق العيد عهلهة 
محيلة يفتك أن انتيده قن هيد الله ١‏ 


(1) ينظر: الفتوحات المكية 4: 217 221. 
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المبحث السابع 


الئداء 


على الرغم من تكرار كثير من الباحثين القول بأن فهم الصوفية بإطاره العام موجه 
إلى الكشفء ومنفلت من تركيبية العبارة» وحدود الكلمات”'' فإن الغور في النص 
الصوفي يكشف أمام الباحث والمتلقي احتفالا واضحًا ا بقواعد 
تشكيل النصوص اللغوية» والانطلاق من حرفية هله القواعد إلى أذ فق المعنى الذي يمكن 
القول عنه إنه منفتح إلى درجة كبيرة على التأويل» فاتحًا هامشًا على نصّ العالم بجميع 
مفرداته اللغوية» وغير اللغوية» عامل على تحريك تلك الإشارات والعلامات لد 
نحو تجدد في الفهم دونما مصادرة لمرجعيات قراءة النصوص» التي أمن بها غيرهم؛ بل 
ضمّها إلى مرجعياتهم الجديدة في القراءة والتأويل. ولعلنا نجد فيما مرٌ من مباحث في 
هذا الفصل مصدافًا واضحًا على نقض مثل هذه الآراء التى ذهبت بعيدًا فى التحليق فى 
تحليل النص الصوفي وقراءته أكثر مما حلّق فيه النص الصوفي نفسهء وفيما بقي من هذا 
الفضل ها يكمل :هذا الدى الهيث إليه: ْ ١‏ 

وتدة شعيئلة النذكوواهةةتمن التفرواقع اللغورة التركية التي حظيت باهتمام ابن 
عربي وعنايته» فأخذ يتحدث عن أدوات النداء» ومعانيهاء والنداء المرخم ء معتفيلا هن 
بعض هذه الجزئيات متئفسًا للانطلاق إلى معانيه موظمًا إياها توظيقًا لغويًا تأويليًا 
مستذكرًا في ذلك بعض المقولات النحوية التي توجّه هذه المسألة أو تلك. 

ولم يبتعد ابن عربي عما ذهبت إليه المدوّنة النحوية فى حصر أدوات النداءء 
والتفريق بين دلالاتها ومعانيهاء فالنداء عنده (على مراتب لكل مرتبة أداة معينة؛ 
فالأدوات: الفيرة فيا :وأياة زعا وأي مسكنة الياء؛ فأقربها الهمزة في الرتبة 
رأبفقها )"0 ولق ادها نون الند ا الاسعوة ]لا متمدر يا رما لتكلا مانا منت وليتنا 


(0) ينظر: اللغة والتأويل؛ مقاربات في الهرمنيوطيقيا الغربية :والتأويل العربي الإسلامي: 116 117. 
(2) الفتوحات المككية 4: 333. 


164 المقاربة اللغوية فى الخطاب الصوف الفتوحات المكية أنموذجًا 
كحي بي بيب ب ا 000 


يعطف بالمنصوب على الموضع في قوله تعالى : يجبَالٌ وف معَهه ولد 4 ليت 
الطير عطمًا على موضع يبال وإن كان مضمومًا في اللفظ» فقد يراعى المعنى في في 
هذه الحالة0©. وفى هذا إشارة إلى معنى التداء» ونصبه على المفعولية. 


ويزيد ابن عربي على (أيها) التي يتوصل بها إلى نداء ما فيه «أل» معنى آخرء وهو 
الزيادة في البعد. ولكن هذه المرّة ليس بعد المنادى الذي يحدثه النداء ب(يا)» ولكن بعد 
الحالة التي راد من المنادى وتطلب منه. وقد لا نجد أحدًا من النحاة تكلم عن مثل هذا 
المعنى. ويبدو أن نظرة ابن عربي لبعض النصوص القرآنية التي وردت بها صيغة (يا أيها) 
هي التي قادته إلى مثل هذه الزيادة في المعنى. يقول ابن عربي : (واعلم أن التأيه 00 
ان بالعبد عن الحالة ألتي 0 إليها مَنْ يناديه من أجلهاء فيقول: ايا لد لد 
و ال ؛ فلبعدهم ممأ 9 بهم أن يؤمئوا بهء لذلك كه بهم» 0 كانوا موصوفين في 
الحال بما دعاهم إليه» فيتعلق البعد بالزمان المستقبل في حقهم؛ أي ائبتوا على حالكم 
الذي 0 .. والاستقبال بعيد عن الزمان الحالء فيكون التأيه 
افيا بمأ هو موجود في الحال أن يكون باقيًا في المستقيل. قال تعالى : ينها لدت 
اموا كذ بالقتري اك وهم في حال الوفاء بعقد الإيمان» فإنه نعتهم في تأيهه بهم 
بالإيمان» فكان البعد في العقود إذا قبلوها م: منى قبلوها)!5). 


وهنا مسألة غاية في الدقة في فهم المعنى وتأويلهء فمن كان بوصف الإيمان حال 
حصول الخطاب يطلب منه الاستمرار على هذه الحالة في المستقبل وقد يكون هذا أمرًا 
بعيدًا غير متيقن حصوله. ولابن عربي مع آية مونو ِالْمْقُودٍ» في موضع آخر من الكتاب 
وقفة عرفائية رائعة يفصح من خلالها عن مطلبه الذي ذهب إليه في دلالة البعد في (يا 
أيها). وهذا ما أشرنا إليه قبل قليل بخصوص خصوصية رؤيته للنصوص القزآنية» وتفاعله 
معها تفاعلًا خاصًا لا يخرجها من طبيعتها اللغوية. يقول في الحديث عن معرفة النفس 
موجهًا المعنى في قوله تعالى: دكا يتبيعة أونٍ ينيك 60, مع قوله تعالى: ونا 
ِالْمُقُودِيه : (أدخلنا تحت العهد إعلامًا بأنا جحدنا عبوديتنا له؛ إذ 5 عبيدًا لم يكتب 


(1) سورة سبأ:الآية: 10. 

(2) ينظر: الفتوحات المكّية 4: 334. 
(3) سورة النساء: الآية: 136. 

(4) سورة المائدة: الآية: 1 

(5) الفتوحات المكّية 4: 332. 

(6) سورة البقرة: الآية: 40. 
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عليئا عهده» فإنًا بحكم السيدء فلما أيقنًا بخروجنا عن حقيقتناء وادعينا الملك والتصرف 
والأخذ والعطاء كتب بيئنا وبيئه عقودّاء» وأخذ عليئا العهد والميثاق» وأدخل نفسه معنا 
في ذلك» ألا ترى العبد المكاتب لا يكاتب إلا أن ينزل منزلة الأحرار فلولا توهم رائحة 
الحرية ما صحّحت مكاتبة العبد وهو عبد» فإن العبد لا يكتب عليه شيء» ولا يجب له 
حق؛ فإنه لا يتصرف إلا عن إذن سيّده فإذا كان العبد يوفي حقيقة عبوديته لم يؤخل عليه 
عهد ولا ميثاق. ألا ترى العبد الآبق يجعل عليه القيد وهو الوثاق لأباقه» فهذا بمنزلة 


4 


الوثائق واالق تصني العيو والفكرة الا ١‏ اص ين اميد اساي قنتعت صعب 0 
على العارفين كل آية فيها: لأوفوا بالعتود» و«واوفا اميد" ؛ نإنها آيات 
العبيد عن عبوديتهم لله)!2. ل من 
العبودية» بعيدًا عن صفة الإيمان التي تصدر الطلب بها بقوله: يكام لذن *امترأهه . 
ومتى ما كان العبد بحالة الإقرار بالعبودية» ساكئًا تحت حكمها لم يُطالب بعقد أو بوفاء 
بعقدء فهو ما نخرج عما أريد منه. على أن ما ذهب إليه في دلالة (أيها) لا يطرد قرآنيًا. 
ويذهب مع المنادى المرخم بعيدًا بعد أن يذكر تفاصيل ذكرها مَّنْ قبله من النحاة» 
ا ل الإفادة من توجيه إعراب المنادى المرخم بنقل حركة الحرف المحذوف إلى ما 
قبله» أو بحذفه وحركتهء والإبقاء على حركة آخر ما هو قبل الحذف. للربط بين المسممى 
والصفة التي يمكن أن تسمّى بهاء مستوعبًا القول بالوجهين معًا. تاليقادى المرخم 
(يريدون به التسهيل ومنه رخيم الدلال في وصف المعشوق المستحسن؛ أي هو سهل. 
ومثل الترخيم في المرخم هو أن تحذف الآخر من اسم المنادى. نبول إذا ما ناديت مَنْ 
اسمه حارث: يا حارٌ هلمء فحذفت آخر الكلمة للتسهيل. فإذا ا رم الاسم فقد ينتقل 
إعرابه إلى آخر ما بقي من حروف الكلمة. فتقول: يا حانهل: بعدما كانت الراء 
مكسورة» نقل إليها حركة الثاء ليعرف السامع أنه قد حذف من الاسم حرف. فإنه إنما 
يعرف المنادى اسمه حارثًا بالثاءء فإذا حذف الثاء ربما يقول ما هو أناء فإذا نقل إلى 
الراء حركة الثاء علم أنه المقصود. كذلك إذا نودي العبد باسم إلهي ربما يقع في نفسه 
أنه جدير بذلك الاسمء فينتقل وصف عبوديته إلى ذلك الاسم الإلهي الذي نودي به هذا 
العبد؛ فيعرف أنه المقصود من كونه عبدًا لاستصحاب الصفة له. هذا إذا نقل» وإذا لم 
ينقل حركة المحذوف من الاسم لما بقي» وترك على حاله كان القصد في ذلك قصدًا 
آخرء وهو ترك كل حق على حقيقته» حتى لا يكون لكون أثر على كون ولا يظهر لكون 


00 


(1) سورة الإسراء: الآية: 34. 
(2) الفتوحات المكّية 4: 53. 
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خلعة على كونء فيكون المنفرد بذلك هو الله تعالى. فإن الضمة على الثاء من حارث هي 
لباسهء فإذا خلعها على الراء في الترخيم فقد خلع كونًا على كون؛ فربما قصده المخلوع 
عليه بالعبودية له؛ والثناء عليهء والخلع في الحقيقة إنما هو للمتكلم المنادى» لا لحرف 
الثاء» فالمنادى هو الذي خلم على الراء الرفع'! الذي كان لحرف الثاء لما أزال عينه 
و2 . 


وبعيدًا عن الخوض في حسن الاستدلال على دلالة الترخيم الذي ذهب إليه 
اصطلاحيًا””؛ ومعجميًا””. فإن ابن عربي حاول استثمار كل جزئية في هذا الموضوع 
لصالح التأويل الذي يذهب إليه من خلال جر التوجيه النحوي إلى دائرة التأويل 
الصوفي؛ ليكون مَنْ ينادى ويوصف باسم إلهي»؛ متوقعًا أن ذلك جدير بهء سرعان ما 
يعرف بوصف عبوديته ‏ الفرق بين ما هو عليه من الصفة التي هي جزء من الاسم 
الإلهي» وبين الاسم الإلهي نفسهء ولذلك فالصفة التي خلعت عليه؛ لا بدّ من أن يعرف 
أنها ليست له على سبيل الدوام بالاتصاف بهاء كما أن حركة الحرف الذي حذف 
للترخيم قد تنقل إلى الحرف الذي قبلهء وهناك علم بأنها ليست لهء وإنما هي تعود إلى 
المحذوف حال إعادته إلى الكلمة» وإن أبقيت كل حرف على ما هو عليه فكأنك أقررت 
بأن ما لله لله. وما للعبد للعبد. وكما أن المتكلم هو الذي يترك الحركة أو ينقلها إلى 
الحرف السابق» فكذلك الله سبحانه ‏ يخلع على خلص عبيده من الصفات والكرامات 
والمقامات ما لا يصل إليه غيرهم» مع إقرارهم أن هذا الذي هم عليه إنما هو فضل من 
الله مَنَّ به عليهم دونما استحقاق لهم عليه. ومن ذلك عندهم (خلع القطبية والإمامة من 
الشخص الذي فقد عينه إلى الشخص الذي قام في ذلك المقام؛ إذا كان الله هو الذي 
أقامه لا هذا الإمام الذي درج)”0. 


ويصل ابن عربي إلى الحديث عن نداء الندبة الذي تكون فيه (الواو) أداة للنداعء 
وتدخله هاء السكت محاولًا توجيه ذلك بالربط بين هذا النوع من النداء والمعنى الذي 
يؤديه» فيقول: (وربما جعلوا الواو من أدوات النداء ولكن خصّوها بنداء خاص» 
بخلاف سائر الأدوات». فخصّوها بالانتداب» فيئادون الميّث: واجيلاه» واسنداه. .. 


(1) الأولى أن يقول: الضمء لأن المنادى في هذه الحالة مبني على ما يرفع به والرفع إعراب. 
(2) الفتوحاث المكية 4: 334 335. 

() ينظر: الأصول في النحو 1: 359 وأسرار العربية: 214. 

(0) ينظر: لسان العرب» مادة رخ م. 12: 234. 

(5) الفتوحات المكّية 4: 335,. 
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ويقولون: وازيداه واسلطاناهء ولا بدَّ في هذا النداء من إدخال الهاء؛ هاء السكت في 
آخره لأنه ليس من شرط هذا النداء أن يقال بعده شىء: 7 أدحل هاء لمكت هليه 
فيكتفي » » فيقؤل: واجبلاه؛ واحزناه» ولا يحتاج إلى أ مر أخرء وإذا قلت: ا مده 
وناديته سائر حروف النداء من غير نداء الندية» فلا ددن تذكر السبب الذي ناديته من 
أجلهء فتقول: يبال أو مم27 وعويّأيهًا الرت اموا واه 20, «يكايهًا أَلنَّاسُ 
تمه . فلا تكون هاء السكت إلا في نداء 0 خاصة)”!”. ولعل هذا الذي ذهب 
إليه ابن عربي لم يقل به أهل النحو من قبل» ويبدو أنه نه أكثر وجاهة من رأي بعض النحاة 
في المسألة إذ يذهبون إلى أن هذا النداء عادة ما تكون فيه هاء السكث» وقد تُحذف من 
سياق جملة النداء. قال الرضي : (إن إلحاق هاء السكت بعد زيادة الندبة. 0 
الوقف لا واجب)”©. ومع القول بجواز وجودها فإن ذلك يعود تعليله إلى مسألة صو 
من دون الالتفات إلى المعنى الذي جيء بهذا النداء من أجله فقد (ألحقوا هذه 0 بان 
لحرف المدّء ولا سيما الألف لخفائهاء فإذا جكت بعدها بهاء ساكنة تبينت)©". وهو مما 
ذهب ابن عربي إلى خلافه» فجعل هاء السكت شرظا في هذا النداء؛ لأن النادب أو 
المتوجع لا يننظر شيئًا آخر ممن نودي» فالندبة أو التوجع هي غاية المتكلمء ولا غاية له 
غيرهاء فجاء بالهاء للتلاؤم مع هذا المعنى» فلا يُنتظر من المنادى المندوب أو المتوجع 
منه شيء آخر. 


(1) سورة سبأ: الآية: 10. 

(2) سورة المائدة: الآية: 1. 

(3): سووة النساء: الآية: 1: 

(4) الفتوحات المكّية 4: 334. 

(5) شرح الرضي على الكافية 1: 419. 
(6) المصدر السابق والصفحة نفسها. 
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المبحث الثامن 


يلتقي الدرسان النحوي والبلاغي في مباحث متعدّدة تناولها كل منهما من زاوية 
خاصة., والتقت هاتان النظرتان في مبحث واحد سمي فيما بعد «علم المعاني» وذلك 
حين البحث عن الأغراض التي يمكن أنكهري إليها سق أبالبية العريية؟ لتنتقل من 
حقل استعمالها الأساس إلى حقول دلالية ومعنوية أخرى تنهض بها القرائن» ويقؤيها 
السياق» وكان من ذلك خروج الاستفهام مئلا أو الشرط عمّا وضع له إلى معانٍ أخرى 
يمكن للمتلقي أن يتوخاها من هذه الأساليب. ونجد لابن عربي اهتمامًا واضحًا بمثل 
هذه المسائل» واعتمادها بوصفها أحد بيانات التحليل اللغوي والوصول إلى المعنى. 
فكان ثمة حديث عن الاستفهام بغرضيه الحقيقي والمجازي» وبعض الحديث عن 
الشرط. وسيأتي الحديث عن بعض هذه الإحالات عنده. 


ومن خلال تحليل جملة الاستفهام يستدل ابن عربي في قوله تعالى : مَل 
قاين بنذة فنا ويتيك الرقلة وف نتم سوك كرش نع :5 على اند (ةسوجين 
الي ات وأن كل همة تتقاصر عن إدراك عظمته 
سبحانه؛ والوقوف على حقيقته. فيقول: 397 0 وجرحوا خليفة الله في 
أرضهء ولم يكن ينبغي لهم ذلك»: ولكن لتعلم أ ن أحذًا من العالم ما قدر الله حق 
قدره؛ إذ لا أعلم من الملائكة بالله وما ينبغي لجلاله من التعظيم» ومع هذا قالوا: 
تمل يبا من يُشِدٌ يراه فهذه الأداة هنا لا ينبغي أن تكون إلا من الأعلى في حق 
الأدنى. .. بل أشد من هذا قولهم: طأأْتجْمَلُ فيا مَن يُنْسِدُ يتاك 7©. ل ك ذا 
في حق الملائكة وطاعاتهم وانشغالهم بالتسبيح والتهليل لله آناء الليل وأطراف النهار 
فإن ذلك لم يمنعهم من الاستفهام في حضرة الله سبحانه؛ وكان ينبغي لهم التسليم 


)01 سورة البقرة: الآية: 30 
(2) الفتوحات المكية 5: 410. 
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والانقياد لأمر الله وليس الاعتراض عليهء ونسبة الفساد وسفك الدماء لمن اختاره 
الله لمهمة الاستخلاف فى الأرض 
0 2 


وفي توجيه المعنى في قوله تعالى: ظءَأنتَ قُلْتَ لِلنّاين أَذْرفِ وَأبَىّ ِهِب من دون 
0 يفيد من مقولات البلاغيين 7 خروج الاستفهام عن حقيقته إلى معان 
أخرى كتقرير الحجة على بني إسرائيل» أو توبيخهم وتقريعهم لما ذهبوا إلبه من جعل 
عيسى وأمه إلهين» مستعيئًا على الوصول إلى هذه المعاني بالقرائن. يقول أبن عربي : 
(والباعث على الاستفهام يختلف باختلاف المستفهم» فإن كان عالمًا بما استفهم عنه 
ا الغير حيث ظنوا وقالوا خلاف ما هو الأمر عليه مثل قوله تعالى 
لعيسى 42 : «9ءأ نت قُلْتَ لئان أدُدفٍ وَأ إِلهَيْنِ ين دون لهي بحضور مَنّْ نسب إليه 
0 فتبرأ عيسى بحضورهم من هذه النسبة؛ فيقول: 
«مُبْحَئَكَ ما يَكْوْنُ لي أن أَْوْلَ ما لِيْسَ لى بسَقّع20»: فكان المقصود توبيخ مَنْ عبده من 
أمته وجعله إلهّاء ا في الصورة؛ صورة الاستفهام وهو في الحقيقة توبيخ» 
ومثل هذا في صناعة العربية إذا أعربوه في الاصطلاح يعربونه همزة تقرير وإنكارء 
وإن قالوا فيه همزة استفهام والمراد به الإنكارء فلهم في إعراب مثل هذا طريقتان» 
فينبغي للعبد ألا يظهر بصفة تؤديه إلى أن يستفهم عنه فيها ربه؛ لما تعطيه رائحة 
الاستفهام. .. فاحذر من هذا المقام؛ ولا تُعصم من مثل هذا إلا بأن تكون عبوديتك 
حاكمة عليك» ظاهرة فيك على كل حال)00. وواضح مما سبق أنه يحيل على 
مقولات أهل اللغة من النحويين والبلاغيين في فهم هذه المسألة وتوجيههاء وينطلق 
منهاء فالهمزة خرجت عن الاستفهام إلى معنى الإنكار التوبيخي الذي يقتضي (أن 
الكالات قن فيل مكار تويك عله وتتريعة) "7 :وهو قم صل من التق سرافل 
في اتخاذهم المسيح إلهًا من دون الله. ولم يئرك ابن عربي هذه الفرصة تمر كما هو 
المعهود منه ‏ من دون الإفادة منها وجرّها إلى ساحة المعنى الصوفي؛ وذلك بقوله 
إذ العية انيد لمن أن لذ يكن حل حالة ترد إلى اتسفهاء التدى عتها وسباءلنه 
عليهاء وذلك بإقامة حدود العبوديةء وعدم الخروج عن هذه الصفة. 


وفي مقام آخر يُوجّه المعنى عنده بتقرير الحجة على بني إسرائيل» فالاستفهام 


(1) سورة المائدة: الآية: 116. 

(2) سورة المائدة: الأية: 116. 

(3) الفتوحات المكّية 4: 389 390. 
(4) معاني النحو 4: 210. 
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لعيسى 4 والتقرير والتوبيخ لمن عبده من قومه. يقول: (إن قوله: ءات كُلْتَ 
لنّايس» قد يكون تقريرًا للحجة على مَنْ عبد عيسى 8# وأمهء وقالوا إنهما إلهان. 
نإذا قال عيسى ل في الجواب طسْبََئَكَ مَا يَكُْ إج أن أل ما لس لي يحَذا» 
والمدعي يسمع ذلك» وقد علم بقريئة الحال والموطن ذلك المُدْعي أن عيسى ليس 
من أهل الكذب وإن إنكاره لما ادعوه صحيح علمنا من ذلك أنه تعالى أراد توبيخهم 
وتقريرهم» فالاستفهام لعيسى لد والتقرير والتوبيخ لمن عبده؛ فإن الاستفهام على 
الحقيقة لا يصمٌ من الله جملة واحدة؛ ويصمٌ منه تعالى التقرير لإقامة الحجة 
والتوبيخ» فإن الاستفهام لا يكون إلا لمن لا يعلم ما استفهم عنه)”". وأصحاب علم 
المعاني لا يمنعون تعذد المعنى في مثل هذه النصوص» وحملها على أكثر من وجه 
واحد إذا قامت بها القرائن» ونهض بها السياقء» فضلًا عن أن بعض أهل التفسير 
قال بالمعنيين» التوبيخ والتقرير في توجيه الاستفهام الوارد في الآية» فهم لا 
يجوزون على الله الاستفهام لعلمه سبحانه بكل ما استفهم عنه وما لم يُستفهم. يقول 
الماوردي: (واختلف أهل التأويل في معنى هذا السؤال وليس باستفهام: وإن خرج 
مخرج الاستفهام على قولين: أحدهما أنه تعالى سأله عن ذلك توبيخًا لمن ادعى 
ذلك عليه؛ ليكون إنكاره بعد السؤال أبلغ في التكذيب وأشدّ في التوبيخ والتقريع» 
والثاني: أنه قصد بهذا السؤال تعريفه أن قومه غيرّوا بعدهء وادعوا عليه ما لم 
يقله””. وقد ذهب القشيري الصوفي من قبل إلى أبعد مما ذهب إليه ابن عربي» 
فرأى أن هذا السؤال المراد منه إظهار براءة ساحته مما نسب إليه من قومه باتخاذه 
إلهًا فكان سؤال تشريف لا خطاب تعنيف07. 


وإذا انتقلنا مع ابن عربي إلى حديثه عن أسلوب الشرط» ومعنى بعض أدواته 
وجدناه ينطلق من مرجعية لغوية راسخة تحاول استحضار كثير من المقولات النحوية 
في أساليب العربية» وهو لا يبتعد في بعض المواقف عن توجيهات النحاة للمعنى 
0 أرهناك» ففي قوله تعالى: طُلْر أَرَدَ أنه أن بَتيضِدٌ 415 يستدعى السياق 
النحوي» فضلًا عن السياق القرآني للوصول إلى المعنى. يقول: (فإن كان «لو؛ حرف 


(1) الفتوحات المكية 5: 410. 

(2) النكت والعيون 2: 87. 

(0) ينظر: لطائف الإشارات 2: 151. 
(4) سورة الزمر: الآية: 4. 


الفصل الثالث: المقاربات النحوية 171 


امتناع؛ ولكنه امتناع شيء لامتناع غيره » فهدم عدم لعدم. فإذا جاء حرف ا بعد 
«لو» كان «لو»؛ حرف امتناع لوجودء ولم يأتٍ في هذه الآأية (لا)» فنفى 0 0 
تتعلق باتخاذ الولدء ولم يقل: أن يلد ولدّاء فإنه يقول: «لم تكاري”".. 

و سوا فكان حرف امتناع؛ أي ا 
ولا يقع لامتناع الذات أن توصف بما لا تستحقه ولهذا قال: 00 
رس 52 ". وغير خافي أن ١‏ لوة والولا» في أحد معانيهما يدلان على ما أشا 

مع إحالتهما على معان أسرى تمدق عنها أحل لذ . 


ويتدرج ابن عربي في فهم أسلوب الشرط» فيرى أنه يمكن أن يحمل على غير 
معناه الظاهر منه» فيسحبه إلى دائرة الاستفهام بحكم النزعة الصوفية في النظر إلى 
المعنى » ليكون الشرط في قوله تعالى : ##ومن دل نممة الله ين بد ما جه كن 3 ع 
َلْمِمَا ”2 يحمل رائحة الاستفهام رئيس الك مسد الكازيل #ومن يدل اش 
سج » ومويد شاي موامير اباتريا و را اك «فِمَنْ) هئا وإن كالت 
شرطًا ففيها رائحة الاستفهامء وقال في الجواب: أن أنه سَدِيدٌ ألِْتَآاب»2. ولم يقل فإن 
الله يعاقب مَّنْ بدّل نعمة الله» فهو كما قال: (شديد العقاب في حال العقوبة» فما ثم 
مَنْ يقدر هرمن يِزْلْ يْمَدَ لله يي بَنْدِ ما جآتة4)” فلما لم يكن بمقدور واحدء ولا ١‏ 
برغبته تبديل نعمة الله التي قيذها بالبشارة بالمغفرة ‏ فلا يبقى للشرط هنا مكان في 
فهم المعنى؟ إذ لا يوجد منْ يرغب عن عفو الله ورحمته؛ وبذلك ينصرف المعنى إلى 
دائرة الاستفهام أو ما هو قريب منهاء وليكون الجواب قوله: (إن الله شديد العقاب) 
قرينة على نفي وجود هذا المستفهم عنهء فما ثم مَنْ يستطع تبديل نعمة الله المغفرة 
بعد هذا التهديد»ء فتبديل النعمة إعراض عن التعرض لمغفرته سبحانه» والشمول 
بعفوهء وهو مما لا طاقة لأحدٍ عليه. 


وتقتضي الإشارة في نهاية هذا الفصل | ل أن ما تم ملاحقته وتحليله من 
مقاريات ابن عربي النحوية لم تكن هي الوحيدةٌ التي ورددت في «الفتوحات المكية4ا» 


(1) سورة الإخلاص: الآية: 3. 

(2) سورة الجن: الآية: 3. 

(3) الفتوحات المكّية 4: 313 314. 

(4) ينظر: مغني اللبيب عن كتب الأعاريب 1: 337: 359, ومعاني النحو 4: 76 78. 
(5) “منورة البقتيءة الآية: 2117 

(6) الفتوحاث المكية 7:7. 
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ولكننا يمكن أن نقول إنها احتلت حيّرًا لا يمكن تجاهله من حيث مساحتها وأهميتها 
في التأويل النحوي» والصوفي. وقد أعرض الباحث عن ذكر كثير من القضايا 
النحوية الجزئية التي لا تجتمع تحت عنوان واحدء وتنائرت في كتاب ابن عربي هنا 


وهناك» وفى موضوعاثت 7 


(1) ينظر مثلا: 173:1 الحديث عن توجيه الإعراب في (الحمد لله رب العالمين). 
1: 278 279. 4: 299. 4: 107 فى حلديئه عن الإضافة. 
5 115 116 فى الحديث عن الاستثناء. 
6: 10 في الحديث عن القسم. 
6 فى الحديث عن (أل) العهدية. 
6 حرف الجر الزائد للتوكيد. 
6 القول بتناوب حروف الجر. 
3323-7 دلالة الخفض. 
8 دلالة حرف العطف (ثم). 
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توطكة 


نقد اميرك قزاءة التضوض الى روه نظطرية الستافة بالستاية عقر من اللجوانت 
اللغوية التي تحيط بنشأة النصوص وتكونها سواءً ما كان منها لفظيًا أو اجتماعيّاء 
سين نين ذلله عد السياقمن اقضل متاهع درانة الى » قنك كان الشعور 
بالوظيفة الاجتماعية للغة كونها وسيلة الاتصال» وطريقة لتمييز الجماعات البشرية 
مؤثرًا في إبراز الشق الاجتماعي للغةء ومحاولة جعله صن؛رًا مهمًا في صلب الدراسة 
اللغؤية رتح خانت السامين اللفظلية» فقن قاف كايا إلى قوس كورائي هفاك 
اختلافًا بين علم اللغة الاجتماعي» وعلم اللغة العام؛ ومكمن هذا الاختلاف في أن 
علم اللغة لا يُعنى إلا ببنية اللغة من دون العناية بالسياقات الاجتماعية التي تكتسب 
نيوا اللمة وسسع 7 


وقوام المعنى على وفق المنهج السياقي في تحليل النصوص أمران: أحدهما 
مجموعة الوظائف اللغوية التى تمثل الجانب اللفظى» وتشمل الوظائف الصوتية» 
والضرفية والتحويةء والمغتجمية» وثاتيهها متجموعة الوظائف اللغوية التي تمثل 
الجانب: الاجتماعن :أواها يُستى يساق الحال آو المقام الذي ينفح بالنض: على آفق 
أوسع يشمل المتكلم والمخاطب والظروف المحيطة بالنص» والبيئة؛ والعادات 
والتقاليدء والمعتقدات؛ والعلاقات الاجتماعية”. فالقراءة السيافية لا تكتفي بإجلاء 
المعنى عن طريق المستوى اللفظى لعملية التواصل اللغوي؛ لأن ذلك لا يعطينا إلا 
«معنى المقال» بل تنطلق من ذلك كلهء وتبدأ من حيث انتهى الجانب اللفظي لتأخل 
في قراءة النص بالعناية بكل ما يحيط به من ظروف وملابسات تُعدَ القرائن ذات 
الفافدة الكترى :ف اتعديد لمعت وي نهنا قبل 3 رزن' تكلرية النساق ذا لبقت يكت 
تمثّل حجر الأساس في علم المعنى)”©: فمعنى الوحدة الكلامية يعتمد بشكل 
(1) ينظر: علم اللغة الاجتماعي: 219 واللغة العربية معناها ومبناها: 237 238. 


(2) ينظر: اللغة العربية معناها ومبناها: 237 238؛ وتوجيه القراءات القرآنية في كتب معاني القرآن: 421. 
(3) دور الكلمة فى اللغة: 61. 
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جوهري وأساس على السياق» بل هو الذي يحدّد معانيها وأقيامها"". وبذلك 
أحدئت النظرية السياقية تغيرًا جوهريًا في النظبر إلى المعنى من علاقة عقلية بين 
الحقائق والرموز الدالة عليها إلى مركب من العلاقات السياقية20, 

وجدير بنا في هذا المقام الإشارة إلى أن السياق بوصفه نظرية حديثة في دراسة 
المعنى كان الموروث اللغوي العربي القديم قد تنبّه بشكل أو بآخر إلى اعتماده معيارًا 
لحسم الدلالة وترجيحها”". ولعلنا نجد فيما سيأتي عن ابن عربي في مسألة عنايته 
بالقرائن بشكل عام واعتمادها في الوصول إلى المعنى ما يؤيد حضور المنهج عند 
القدماء» وإن كان بصورته الأولية غير المسماة. 

وعلى الرغم مما قدّمته النظرية السياقية من حلول في عملية التحليل اللغوي 
فإنها لم تسلم من النقد الذي وجُّه إليهاء فقد ذهب بعضهم إلى أن المعنى الذي يأتي 
به السياق ليس من صنع القراءة السياقية وحدها حتى يتسب إليهاء فالمعنى المعجمي 
إنما هو في المقام الأول معنى إفرادي وأساس في تحديد الدلالة» وليس للسياق هنا 
من دور سوى إقصاء بقية الدلاللات التي تكمن في المفردة اللغوية» أو المفردات 
المكوّنة للنص» بحيث تترجح في النهاية دلالة واحدة فقطء أو تنحصر دلالة النص 
فى حدود ضيقة بعد ما كانت عائمة نوعًا ما'. وربما عد هذا النقد واحدًا من 
منجزات النظرية السياقية» وليس مما يطعن في آلياتها؛ فالنظرية السياقية فوق ذلك لم 
تأتِ للقفز على بيانات التحليل اللغروي لمفردات النص بجميع أبعادها (الصوتية 
والصرفية والنحوية والمعجمية) بل انطلقت من ذلك إلى فضاء ل المنفتح على 
القرائن الأخرى المحيطة به. 

ولعل أهم ما وجه من نقد لنظرية السياق» وَعُدَّ وجيهًا يتلخص في تركيز القراءة 
السياقية على العوامل الخارجية عن النص كالمقام والظروف الملابسة والعادات وإغفالها 
إلى درجة ماء أو تحاشيها النص نفسه”. ومع أن القول باستقلال النص عن ملابساته 
يعد ضربًا من الخيال» إلا أن الإسراف فى الاعتماد على العوامل الخارجية على النص 
يمكن أن يبتعد بالنص عن دائرة الكشف الصحيح عن المعنى. 


(1) ينظر: اللغة والمعنى والسياق: 5 .- 4219 وعلم الدلالة/ جون لايئر: 22 23. 

(2) ينظر: مقدمة في علمي الدلالة والتخاطب: 27 28. 

(3) ينظر: ما معنى نظرية المعنى عند فيرث/ بحث؛ مقدمة المترجم 61 62.؛ والسياق في الفكر اللغوي عند 
العرب/ بحث: 116 120. 

(4) ينظر: وصف اللغة العربية دلاليًا : 105. 

(5) ينظر: القراءة والحداثة؛ مقاربة الكائن والممكن فى القراءة العربية: 110. 
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وإذا انتقلنا إلى «الفتوحات المكية» فإن بإمكانئا رصد «ممارسة سياقية» عند ابن 
عربي في بيان المعنى أخذت تظهر باتجاهين؛ الأول على مستوى التنظير؛ إذ نجده 
يتحدث رن 'فنافينات عديدة عن أنن القزائن في الككتت عن المع + والكاني على 
توف اتطبيق جزئيات المنهج السياقي في التحليل اللغوي على بعديه المقالي: 
لتاقن 
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سس ب مس 0ك 


المبحث الأول 


أثر السياق (القرائن) في توجيه المعنى 


إن المتتبع لنص «الفتوحات المكية؛ يجد حضورًا واضحًا للقول بأهمية اعتماد 
السياق عمادًا للكشف عن الدلالة؛ إذ نجد ابن عربي وفي أككن هم تامية يركز الحديث 
عن «قرائن الأحوال» ودورها في إجلاء المعنى؛ والركون إلى جانب ما دون غيره مما 
يمكن أن يُحمل عليه. ويمكن رصد تكرار اصطلاح «قرينة الحال» أو «قرائن الأحوال") 
في نصٌ الفتوحات. ويمكن القول إن ابن عربي يحتفل بالقرائن في اتجاهين عريضين؛ 
الأول يمثّل الدلالة اللغوية للمفردة المستعملة داخخل النص ومدى احتمالها لمعان كثيرة 
ليس من طريق في تحديد معناها أو تضييقه إلا للسياق وقرائن الأحوالء والثاني يتحدث 
عن أهمية حضور هذه القرائن في تحديد الأحكام العبادية (الفقهية) بشكل أو بآخر. 


يقول ابن عربي : (فإذا علم السامع اللفظة من اللافظ بهاء أو يرى الكتابةء فإن 
علم مراد المتكلم في تلك الكلمة مع تضمنها في الاصطلاح معاني كثيرةٌ خلاف مراد 
المتكلم بها فذلك الفهمء وإن لم يعلم مراد المتكلم من تلك الكلمة على التفصيل 
واحتمل عنده فيها وجوه كثيرة مما تدل تلك الكلمةء ولا يعلم على التعيين مراد المتكلم 
من تلك الوجوهء ولا هل أرادها كلهاء أو أراد وجهًا واحدًا أو ما كانء فمع هذا العلم 
بمدلول تلك الكلمة لا يقال فيه إنه أعطي الفهم فيهاء وإنما أعطي العلم بمدلولاتها كلها 
لعلمه بالاصطلاح» لأن المتكلم بها عند السامع الغالب عليه أمران: الواحد: القصور 
عن معرفة مدلولات تلك الكلمة في اللسانء والأمر الآخر: أنه وإن عرف جميع 
مدلولاتها فإنه لا يتكلم بها إلا لمعنى تقتضيه قرينة الحال. فالذي يفهم مراده فذلك الذي 
أوتي الفهم فيهاء ومَنْ لم يعلم ذلك فما فهمء فكأنّ المتكلم ما أوصل إليه شيئًا في 
كلامه ذلك)!0. وواضح هنا أنه يقرن ما اصطلح عليه ب(الفهم) لمراد المتكلم من الكلمة 
مع تضمنها معاني أخرى كثيرة بعلم طرفي عملية التواصل اللغوي (المتكلم والمخاطب) 


(1) الفتوحات المكية 7: 37 
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بقرائن الأحوال التي وردت فيها هذه اللمسحي النمن. فالمتلقي يسير دائمًا خحلف 
القرائن اللغوية اللفظية وغير اللفظية المرافقة للنص» وليس له حرية تامة في فهم المراد 

من النص» والتحرر من قيود السياق التي ذهبت بالمعنى» أو كادت إلى معنى محدّد من 
دون المعاني التي يمكن أن تجود بها مفردات النص وإشعاعاتها الدلالية» ومّنْ لم يقف 
على هذا الحد لم يفهم من النص شيئًا وإن كان له علم إجمالي بكل دلالات المفردة 
اللعوية: ركان حملنة التوضل: الدلالي لم تتم بين طرفي الخطاب لتأرجح الدلالة على 
خيارات مفتوحة لم يقيدها السياق» والطريف في هذه المسألة أن ابن عربي ‏ كما مر قبل 
قليل ‏ يحمّل طرفي الخطاب اللغوي (المرسل والمتلقي) مسؤولية الوقوف على دلالة 
النص (الفهم عنده)» فإذا أهمل أحدهما العلم بقرائن الأحوال لم يكن للنص من قيمة 
دلالية ترتفع به إلى دائرة الوبلاغ. 


وبقول في مقام آخر منبّهًا على أهمية (قرائن الأحوال» في تحديد الحكم 
الفقهي؛ كالوجوب والجواز والإباحة والحرمة» وتحديد دلالة المصطلح العبادي: 
(وإذا وردت الآية أو الخير بلفظ ما من اللسان فالأصل أن يؤخذ يما هو عليه فى لغة 
العرب» فإن أطلقه الشارع على غير المفهوم من اللسان» كاسم الصلاة واسم 
الوضوء واسم الحج واسم الزكاة صار الأصل ما فسّره الشارع ولم يحمل على ما هو 
عليه في اللسان حتى يرد من الرسول في ذلك اللفظ أنه به ما هو عليه في اللسان 
فيعدل عن ذلك إليه في ذلك الخبر على التعيين» وأوامر الشارع كلها محمولة على 
الوجوب ونواهيه محمولة على الحظر ما لم يقترن الأمر بقريئة حال تخرجه عن 
الوجوب إلى الندب» أو الإباحة» وكذلك النهي إن اقترنت به قريئة تخرجه من 
التعطر إلى الكراهف: قاد امدق الامر .عو قرينة الدب أو الأباحة سنن الوسوى)11). 
وهكذا تكون قرائن الأحوال هي الحاكمة في توجيه دلالة المصطلح التعبدي من 
جهة؛ وتحديد الحكم الفقهي من جهة أخرى. 


وضروري جدًا في هذا العذاء اللتريه ان ترات لجرا تكد لو اي قربي لمشفين 
القرائن اللفظية (المقالية) عند أهل السياق والقرائن غير اللفظية؛ الخارجية (المقامية)» فلا 
تقتصر قريئة الحال عنده على الجانب المقامى والاجتماعىء بل نيدأ أولّا بتحليل النص 
داخليًا بالنظر إلى مفرداته وما يحيط بها قبل التوجه إلى خارج النصّ وما يمكن أن يمد 
الدلالة بمعايير القبول (فلا لسان أفصح من لسان الأحوال؛ وقرائن الأحوال تفيد العلوم 


(1) الفتوحات المكية 3: 247»: وينظر فى هذا المعنى أيضًا 2: 22 23: 1: 350. 
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التي تجيء بطريق العبارات» والعبارات من جملة الأحوال عندنا)”'' وهو بذلك قد جمع في 
مصطلح «قرائن الأحوال» اتجاهي القراءة السياقية معًا؛ المقالية والمقامية. 

ولعلنا نستطيع من خلال هذا الذي قَدَّمّه ابن عربي أن نفتعح نافذة واسعة على أنواع 
السياقات اللغوية؛ لفظية وغير لفظية» ومعرفة مدى حضورها في عملية انتاج الدلالة. 
ولما كان النص القرآني واحدًا من أهم موجهات الفكر عنده» والمنطلق الأساس في كثير 
مما يذهب إليه من فهم» فإن حضور السياق في فهم النص القرآني وتوجيه المعنى فيه 
والذهاب معه إلى الدلالة التي يريدء أو يمكن أن تنفتح عليها من دون إغلاق مجال 
التأويل عليها فقط» فالنص القرآني منفتح على الفهم ما أسعفت متلقيه القرائن» ونهضت 
بالدلالة معه الأدلة. وهذا لا يعني أن السياق كان حاضرًا فقط في فهم النص القرآني بل 
يمكن القول إن النصٌ القرآني هو المهيمن والمستحوذ على جهود ابن عربي»؛ وعلى 
قراءته السياقية له. ووفمًا لهذا سنقف على أنواع متعدّدة من السياقات تتوزع على نوعين 
رئيسين بحسب أهل النظرية السياقية؛ الأول: السياق اللفظي (المقالي)» ويسير في قراءة 
النضن باتتكاعين موا زيين سباق النضن, الجوتى الذي يمثل التراءة الأنقية لص 
والسياق الكلي الذي يمثّل قراءة النص باتجاه عمودي. والثاني: سياق المقام» ويتوزع 
على أنواع من السياقات مثل قرائن الأحوال والظروف الملابسة للنص والسياق 
الاجتماعي: والأخير السياق النفسي (العاطفي). 


(1) الفتوحات المكية 2: 88. 
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المبحث الثاني 


السياق اللفظي (المقالي) 


إن الكلمات في أي نصّ لغوي لا تتوالى بنحو عشوائي؛ ولا تأتي اعتباظاء بل 
يخضع ترتيبها وتناسقها لأنساق الات اا تكون مرتبطة بالجانب الدلالي 
الدى سكن افيد عن طويق هذا الااحطام)ممدى اع افص القري لآ ونان شن عازه 
مجموع معاني مفرداته فقط» بل لا بد أن يكون مرتبطا بترجمة كثير من علاقات التركيب 
داخل النص إلى قرائن معنوية تجتمع مع معاني مفردات النيص اللغوية للوصول به إلى 
المعنى الدلالي الذي تريد الرسالة اللغوية إيصاله إلى المتلقي؛ وعلى هذا فإن وظيفة كل 
عنصر لغوي داخل التركيب إنما تأتي من العلاقة التي تربطه بالعناصر الأخرى» ومن هنا 
تأتي أهمية قراءة النص في ضوء القرائن اللفظية في الكشف عن كثير من مكنونات النص 
وغاياته سواء ما تعلق منها بالنظر إلى جزئيات النص أم كان على مستوى قراءة النص 
بأكملهء فالعملية تكاد تكون متداخلة إلى حدٌ كبير ف(لكي نفهم العناصر الجزئية في 
النصء لا بُدّ ‏ أولا من فهم النص في كليتهء وهذا الفهم للنص في كليته لا بدَّ أن ينبع 
من فهم العناصر الجزئية المكوّنة له)”!؟» وبذلك تبدو عملية قراءة النص تستند إلى معرفة 
باللغة من جانب» وبخصائص الئص ومقوماته من جانب آخر. ومن هنا نستطيع أن نميز 
داه اللفظية الحاضرة في توجيه المعنى للنصوص القرآنية في 
«الفتوحات المكية»؛ الأول قراءة هذه النصوص في ضوء سياقها الجزئي وتمثّله القرائن 
المصاحبة للنص (لفظيًا)» والقراءة القرآنية» والثانى قراءتها فى ضوء سياقها الكلي» أ 
بما له علاقة بالنص القرآئي بأجمعه. ْ | ّْ 


أولا: سياق النص الجزئي: 
ويّراد به نسق الكلام الذي يقوم على ارتباط الألفاظ بعلاقات سياقية بما قبلها وما 
بعدهاء فالوحدات الدلالية الوشكة لأي نص إنما تقع في مسجاورة وحدات دلالية أخرئ» 


(1) إشكاليات القراءة وآليات التأويل: 22. 
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وإن معاني هذه الوحدات مرتبطة بشكل كبير بملاحظة الوحدات الدلالية الأخرى التي 
تجاورها في النصء» ونعني بها الكلمات والجمل السابقة بق عليها واللاحقة لها و 
الرباط هو الذي سمّاه عبد القاهر الجرجاني عام لمهم 
ألفاظ مجرّدة» ولذعن حيث فى كالح عرد ة بدوإن الفصيلة وخادنها في باد ينه مق اللقظلة 
لمعنى التي تليهاء أو ما أشبه ذلك مما لا تعلق له بصريح اللفظء ومما يشهد لذلك أنك ترى 
الكلمة تروقك في موضعء ثم تراها بعينها تثقل عليك وتوحشك في موضع آخر)””. وقد 
أطلق العا ل و ا اا 0 
(الرصف)0. وبهذا تستقى الألفاظ المكوّنة للنص دلالتها من تناسقها وعملها داخل النص؛ 
إذ (لا يمكن ذ م لع م ويه 
والتي تحدد معناه !© ومن هنا يكون النظر إلى النص اللغوي في ضوء هذه القرائن 

في فتح ألفاظ النص وتراكيبه على الممكن من الدلالة» اه 
عن اع الس بعلي تمتها ذات الممددة لمحن ) وتذهب بالنص إلى مذاهب مختلفة من 
التأويل. ومن هنا تبدو معرفة الظواهر النصية وكيفية اشتغالاتها ومعرفة العلائق بين مكونات 
النص لها نوع من الحاكمية في توجيه المعنى» وتحييد اجتهادات القارئ إلى حدٌ ما في صنع 
المعنى وإنتاج الدلالة”. وربما كان مهما التنبيه على أن العناية بهذه القرائن لوحدها من 
دون النظر إلى الجانب المقامي قد يذهب بالمعنى إلى غير وجهته؛ فالنظر إلى علاقة 
الكلمات داخل النص بما قبلها وما بعدها (قد يحدث تأثيرًا معنويًا أسلوييًا ينقل مواقع 
التركيز المعنوي من كلمة إلى أخرى ضمن عوامل الموقف اللغوي» واستراتيجية الكلام 
ومشاعر المتحدث وعلاقته بالسامع أو المتلقي)”©'. 


يذهب ابن عربى فى حديثه عن الرجاء إلى أنه (ما من أحدٍ فى الدار الآخرة إلا 
وهو يحمد الله وبرجو رحمته ويخاف عذابه (استعرانة عليه فجعل الله عقيب قوله: 
«الحمدُ يِه رمب العنلويت»”" قوله: ابن ليحي 4 »: فالعالم بين يدي 


(1) ينظر: علم الدلالة/ د. أحمد مختار عمر: 68 69) ودور الكلمة في اللغة: 62. 
(2) دلائل الإعحاز: 46. 

(3) ينظر: علم الدلالة/ د. أحمد مختار عمر: 73. 

(4) اللغة والمعنى والسياقق: 3 

(5) ينظر: مفهوم المرجعية وإشكالية التأويل في تحليل الخطاب الأدبي/ بحث: 1 
(6) التطور الدلالي بين لغة ل ولغة القرآن الكريم: 75. 

(7) سورة الفاتحة: الآية: 

(8) سورة الفاتحة: الأية: 2. 


الفصل الرابع : المقاربات السياقية 153 


هذه الرحمة؛: ورحمة البسملة» بما هو عليه من مجمرد ومذموم)"' 0 فوجد أن (العالمين) 
منحصر بين قوله اسمن ليحي 4 في البسملة وظ لمن يحب في الآية الثانية من 
الفاتحة» وفي هذا فتحٌ واسع لباب الرجا نجي علي اله المطيع منهم والعاصي. 
فرحمة الله وعفوه يمكن أن يشملان كُلّ يَرٌ وفاجرء وما ذلك على الله بعزيز. ويأخل: بعد 
ذلك بمقارنة هذه الحال مع قوله تعالى : إن مم الْفشر او ِذَّ مم اشر 2 فالله 
تعالى نكر اليُسر وأدخل الألف واللام اللتين للتعريف والعهد على العسرء فكان العسر 
الثاني هو عين الأول» وليس. ذلك في اليسرء وهو تنبيه عجيب من الله لعباده ليقوي 
عندهم الرجاء والطمع في رحمة الله. وقد أنشد بعض 'الصوفية م230 
إذاامسجتمان ستنيتك الاممسجيير نفكر في الم نلشسرح 
نعسيرّبينيسرين ؤا ثقركايه فاف يرح 
وفي مقام الحديث عن التقرى يعمل ابن عربي على مقارنة قوله 00 «وينأيها لين 
مَنُوا تنو الله حقٌّ تَمَائه- ولا عون إلا ولثم قد نم4 مع قوله تاقوا الله لَه ما أستطع ”5 
ا ال و ا ل يك 
المعنى بين جعل (ما) في الآية الثانية مصدرية أو نافية» وكل معنى في سياق خاصء وتقول 
به طائفة معينة» ليصل إلى أن طلب التقوى فى قوله (حق تقاته) أهون من طلبها فى (ما 
استطعتم)؛ ففي المرّة الأولى كان الطلب عسيرًا محدّدًا غيرٌ منفتح, أما في الثانية فبدلالة 
م ل ل ل فما دام المرء في 
استطاعة َه فلن اتاد القو وهوما لا يدركه أ 0 
مرّت على الصحابة» وتخيلوا أن الله خقّف عن عباده بآبية الاستطاعة فى التقوى» وما علموا 
أنهم انتقلوا إلى الأشد. .. إن تقوى الله بالاستطاعة أعظم في التكليف» فإنه عزيرٌ أن يبذل 
الإنسان فى عمله جهد استطاعته» لا بِدَّ من فضله يبقيهاء وفى حق تقاته ليس كذلك» وعلمنا 
أن الله أثبت العبد في الاستطاعة» فلا ينبغي أن ننفيه عن الموضع الذي أثبته الحق فيه» فإن 
ذلك منازعة لله. وفي (حق تقاته) أثبت له النظر إليه في تقواه» وهو أهون عليهء فما كان 


(1) الفتوحات المكّية 6: 373. 

(2) سورة الشرح: الآيتان: 5 6. 
(3) ينظر: الفتوحات المكّية 6: 373. 
(4) سورة آل عمران: الآية: 102. 
(5) سورة التغابن: الآية: 16. 

(6) ينظر: الفتوحات المكّية 3: 237. 
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شديدًا عندهم كان في نفس الأمرٍ أهون عند من فهم عن الله وما كان هينًا عندهم كان في 
نفس الأمر شديدًا)'). ولما كان الخطاب ب(ما استطعتم) مستحيلًا بدلالة مصدرية (ما): 
فإننا نجد عنده توجيهًا آخر يأتيى من جعل (ما) نافية وليست مصدرية» من دون أن يغلق 
الباب على الدلالة الأولى» فيكون المكلقر ن بالتقوى على ررقن 3 الأول يوق أن للعيد كذ 
واستطاعة يدعيها» وفريق يبرأ من حوله وقوّته ته. فالمدعون في العَوّة يجعلون (ما) مصدرية, 
وأهل التبري يجعلونها للنفي؛ فنفى عندهم الاستطاعة على التقوى'©. فلولا ما ظهر من 
العبد من الدعوى بالقرّة وتحمل الأمر ما قيل له : تنا لله مَا أسْتَطعْم4» فالمدعي مطالب 
بالبرهان على دعواه» والمتبري مقرٌ على نفسه بالعجز عن أن يكون كما أراد له مولاه. 


وفي حديئه عن آية الكرسي وأسرارها وشرف تفضيلها يذكر لنا أن السر الذي يقف 
وراء ذلك ما ورد فيها من أسماء دالة عليه سبحانه؛ ما بين اسم ظاهر ومضمرء فكان ذلك 
في ستة عشر موضحًا؛ منها خمسة أسماء ظاهرة هي الله والحي والقيوم والعلي والعظيم»ء 
وتسعة وردت بصيغة الضمير الظاهر (هوء وتكرر مرتين والضمائر المتصلة في تأخذه. له 
عنده؛ بإذنه» علمه؛ كرسيه» يؤوده)» وائدان بيكة الفيمير المسكر في (يعلم؟ و(يشاء)» 
وليس في آية أخرى هذا الكم من أسمائه سبحانه» ولذلك شرفت هذه الآية وعظمت”©. 


وفي سياق قوله تعالى + 9#آهْيطُوأ , متها جيم يجد ابن عربي عقوبة معنوية لآدم 
وحواء لتشريكهما في الهبوط مع إبليس» فيقول (شرَّك الله إبليس وأدم وحواء في ضمير 
واحدء وهو كان أشدٌ ا لاا #«أهْيطُوأ» بضمير الجماعة؛ ولم يكن 
الهبوط عقوبة لآدم وحوّاءء وإنما كان عقوبة لإبليس. فإن آدم أهبط لصدق الوعد بأن 
يُجعل في الأرض خليفة بعد ما تاب الله عليه واجتباه وتلقى الكلمات من ربه 
بالاعترافف. .. فكان هبوط آدم وحواء كرامة وهبوط إبليس هبوط خذلانٍ واكتساب 
الت .. ولهذا قلنا إن العقوبة في حق آدم إنما كانت في جمعه مع إبليس في الضمير 
حيث خاطبهم الحق بالهبوط بالكلام الذي يليق بجلاله)””©: وبهذا لا يخلو الأمر بصيغة 
الجماعة من عقوبة ولو كانت معنوية لآدم وحوّاء نتيجة عصيانهما أمر الحق سبحانه على 
الرغم من قبول عذرهما فيما بعد. 


(1) الفتوحات المكية 3: 237. 

(2) ينظر:المصدر السابق 3: 238. 
(3) ينظر: المصدر السابق 3: 259. 
(4) سورة البقرة: الآية: 38. 

(5) الفتوحات المكّية 1: 350 351. 
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وفي مقام الحديث عن ذم النفاق والنهي عنه يرى أن الله سبحائه وتعالى قد أخل 
المنافقين بقولهم : مِإِنّما حنَ مُسَتَبْزِءُون” وايس بجر الفاق: قاما أذ المنائق نا إل 
سويت ١‏ لتو ررمي ودين العلد ا ولذاض ال قلي لمر 190 ا ا 

شَهيدُ”2 وذلك أن المنافقين هنا رَإدًا لَقُوا ألَّذِنَ َامَنُوا قَالوَا امتا# 220 , لو قالوا ذلك 
ل ا ؛ لو قالوا ذلك وسكتوا ما أثر فيهم 
الذم الواقع» وإنما زادوا مِإِنّما ححن م: مُسَتَبْزِءُونَ4» فشهدوا على أنفسهم أنهم كانوا كاذبين» 
فما أخذوا ا ا 
الله لما اخبر عن نفسه في مؤاخذته إياهم كيف قال : مه يَسَْبزِىع ”2 وما عرفك الله 
الجزاء الذي جازى به المنافق إلا لتعلم مِنْ ين أخدٌ مَنْ أَيذْ حتى تكون أنت تجتنب موارد 
الهلاك)60. نكانت عقوبتهم باستهزاء الله بقع من جسن ما عملواء :مع الفارق بين عقوية الله 
ذي القوّة المتين» وفعلهم الذي أوجب عليهم هذه العقوبة. 

وبعيدًا عما قيل في آية التطهير» وموضعها في القرآن الكريم بين آيات ليست متحدة 
السياق معها يرى ابن عربي أن مجيئها بين آيات تضمنت مجموعة وصايا لنساء النبي 6ه 
إلماسونات اللطف والرحبةبانيات البروي:!؛ [ة (ببركة أهل البيت وما آزاد اليتق التطيير 
بقوله: 8إِنَّمَا يريد أَلَهُ يذهب عنحكم ارحس أهل الت وما ير تظهيرا7”4 تفغل أزواج النبي 
ما أوصيناهن به. .. فكان أهل البيت أمانًا لأزواج رسول الله ويه من الوقوع في المخالفات 
التي يعود عارها على أهل البيت)”*: وواضح أنه يخرج نساء النبي من أهل البيت الذين نزلت 
بهم آية التطهير. ولما كان الأمر كذلك كان لا بدَّ من توجيه لوجود آية التطهير في هذا الموضع 
من المصحفء فذهب إلى ما ذهب,» فقد يكون ذكر أهل البيت عليهم الصلاة والسلام في هذا 
الموضع» والتذكير بتطهيره سبحانه وتعالى لهم حافرًا لنساء النبي للالتزام بما أوصاهن به الله» 
واتخاذهم قدوة حسنة في ذلك. ولا ينسى ابن عربي في توجيهه الدلالة بهذا الاستئئاس 
بالحديك: التريية ؛ (أهل بيت أهان لأمض). 


0 سورة البقرة الكية 14 

(2) :بنووة اق : الأيةة 37. 

(3) سورة البقرة: الآية: 14. 

(4) سورة البقرة: الآية: 14. 

(5) سورة البقرة: الآية: 15. 

(6) الفتوحاث المكّية 6: 256. 

(7) سورة الأحزاب: الآية: 33. 

(8) الفتوحات المكّية 3: 188. 

(9) يراجع في تخريج الحديث: بحار الأنوار 23: 123. 27: 309. 
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ااءطكن#علاااالاا<ظاظل#ل"6ل10 “للك 120 ””17لغعثاثااالاأأأدأاااة 000 


ويبتعد ابن عربي في قصة نبي الله سليمان نه مع الخيل عمًا ذهب إليه كثير من 
أهل التفسير من خلال إعمال بعض القرائن اللفظية في الآيات التي أوردت القصة في 
سورة (ص)» فيرى أنك (كما تقول أخذت هذا العلم عن خلانء فآنت فيه هو كذلك 
فول جنات ا يت ف 0 لأنه ناه شو اند والجغير يدوت لبخ عالت 
فقال: عن ذِكْرِ رتى24 إياهء بالخيرية أحببته» فطفق يمسح بيده على أعراقها وسوقها 
فرحا وإعجابًا بخير ربه. 00 لما توارت بالحجاب» أعني الصافئنات الجياد اشتاق 
إليها لأنه فقد المحل الذي أوجب له هذه الصفة الملذوذة» فإنها كانت مجلى لهء فقال: 
ما 0 وأما المنيشون اللدى ععلوا"القواوي للقمميء لسن اللسمسن هنا دك 
ولا للصلاة التي يزعمون.. وأما امرراحيي فيما عرو بقوله: #ولتد فَعَنَا ل 
فليس تلك الفتئة هي الاختبار إذا كان متعلقه الخيل ولا بدَّء فيكون اختباره إذا رآها هل 
يحبها عن ذكري لهاء أو هل يحبها لعينهاء اناي و انه يوا ون دكي ريه إواقاء 1 
نفسها مع حسئها وجمالها وحاجته إليها)'©. فكانت الخيل على وفق هذه الدلالة مظهرًا 
من مظاهر تجلي قدرة الله سبحانه وجماله. فكان حبّه لها حبًا لله سبحانه وتعالى؛ 
ومسحه على أعناقها تذكر لقدرة خالقه وحسن تصويرهء وفى ذلك ذكر له من الأذكار؛ 
فلما توارت الخيل فقد الباعث على التلذّذ بذكر ربه فأمر بردها عليه. ولعل سياق النص 
القرآني لا يأبى مثل هذه الدلالة» وإن احتمل غيرها مما ذكره أهل التفسير. 

وإذا انتقلنا إلى القراءات القرآنية بوصفها صورة من صور القرائن اللفظية التي تمثّل 
ساق الفن الجرى اننا :حت علن قلة الحالة يها توجبياك متحتد: تفل القراءة القرانة 
معيارًا للذهاب إليها دون غيرها من المعاني. 

ولعل آية الوضوء واحدة من أهم مصاديق اختلاف الدلالة وما يتبعها في اختلاف 
الحكم الفقهي بين المسلمين سيرًا خلف قراءة لهذه الآية دون أخرى. وابن عربي مع 
إقراره بوجود قراءة أخرى غير النصب وهي قراءة البجر في (أرجلكم) يذهب إلى أن 
القول بالنصب لا يخرج الدلالة عن مسح القدمين ذ فى الوضوءء كما لو قرأنا بالجر» 
وهذا المعنى بالقول بالمسح مع قراءة النصب يمكن تحصيله بالنظر إلى قرينة (الواو) التي 
سبقت (أرجلكم)؛ وذلك بإخراجها عن دائرة العطف إلى المعيّة» وبهذا لا يخرج النص 


(1) سورة ص: الآية: 32. 
(2) سورة ص: الآية: 32. 
)03 سورة ص : : الآية: 33. 
)4 سورة ض ' الآية: 34 
(5) الفتوحاث المكّية 3: 311 312. 
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عما هو موجود في المصحف مع الذهاب ا الفقهي الصحيح في المسألة. 
يقول: (وأما الكراماتفي ترك «رأرئلسك » را 0-0 
الفتح في اللام لد يخرجه عن الممسوح؛ فإن هذه الواو تكون (واو مع)؛ 00 
تنصب ) تقول : قام زيد وعمراء 00 الماع والخشبةً» وما أنت وقصعةٌ من ثريد» 
ومررات بزيد وعمراء وكذلك من قر أ: «وامسحوا روسكم َأَيْمْلَكُمْ 2/4 بفتح اللام: 
فحجة من يقول بالمسح في هذه الآية أقوى لأنه يشارك القائل في الغسل في الدلالة التي 
اعتبرها وهي فتح اللام» ولم يشاركه من يقول بالغسل في خفض اللام””. وهو مع ما 
ذهب إليه من ترجيح حكم المسح يبقي الباب مفتوحًا للقول بالغسل» وذلك بتقوية قراءة 
النصب لاحتمالها المعنيين؛ المسح والغسل» بحمل الواو على المعية أو العطف. وهذا 
مما لا يحصل من قراءة الجر التي لا ت, تبقي إلا المسح. 

ولو مناء االحديث هن اران لس ينكرانها أذالي فصان «وأيّن ١‏ فى ألتّاس 
لي قراءتين؛ الأولى وهي الأصل بفتح الحاء في كلمة (الخواء والثائية سور 
وهو وإن لم يذكر صراحة ترجيحه إحدى القراءتين لكن المعاني المترتبة تبه عنده على القراءة 
الثانية (بالكسر) تنسجم تمامًا مع ما يذهب إليه أهل التصوف في فهم معاني الحج وأسراره؛ 
ولذلك نراه يذكرها أولّا قبل القراءة الأصل. يقول : (وقرئ بكسر الحاء وهو الاسم» 
وبفتحها وهو المصدرء فمن فتح وجب عليه أن يقصد البيت ليفعل ما أمره الله به أن يفعله 
عند الوصول إليه من المناسك التي عبّن الله له أن يفعلهاء ومَّنْ قرأ بالكسر وأراد الاسم 
فمعنا « أن يراعي قصد البيت» فيقصد ما يقصده البيت» وبينهما بون بعيد» فإن العبد بفتح. 
الحاء يقصد البيث» وبكسرها يقصد قصد البيث» فيقوم في الكسر مقام البيت. .. فللّه على 
الناس أن يجعلوا قلوبهم كالبيت تُطلب بحالها أن يكون الحق ساكنها كما قال : اطلبوني في 
قلوب العارفين بي 2 فهذا ين 

وهكذا يحلّق ابن عربي مع قراءة الكسر ليفيض عليها من فهمه: ويذهب بالمعنى 
مذهبًا روحيًا وعرفانيّاء ففرق بين مَنْ قصد البيت لأداء مناسك الحج» وبين من جعل 


(1) ينظر في القراءتين: الحجة في القراءات السبع: 129. 
(2) سورة المائدة: الآية: 6. 

(3) الفتوحات المكية 1: 518. 

(4) سورة الحجم: الآية: 27 

(5) ينظر في القراءة: الحجة في القراءات السبع: 112. 
(6) الفتوحات المكّية 2: 424. 
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قلبه بينًا لله سبحانه وتعالى» فمن قرأ بالكسر قصد القصد الذي من أجله كان البيت 
الحرام وهو أن يكون موضعًا لذكر الله وتعظيمه» فكان قلبه مكانًا لا يسع غير الله ولا 
يسع الله إلا هوء تناصًا مع الحديث القدسي: (وسعني قلب عبدي المؤمن)؛ وشتان بين 
بيت يحج إليه الناس» وبين قلب كان محلا لرؤية آثار الله فيه» ثم يذهب بعد تقرير هذا 
المعنى إلى أبعد من ذلك؛ فالعارفون على مراتب في فهم هذا المعنى» فمن قرأ منهم 
بالفنتح وجب عليه أن يطلب قلبه ليرى آثار ربه فيعمل بحسب ما يرى من الآثار الإلهية» 
ومَنْ قرأ بالكسر فإنما يطلب الله ويقصده'". 


وفي قوله تعالى: «يَوْمَ يُنقَحٌ فى الصُوزِ»”* يميل ابن عربي إلى القراءة الثانية 
(تنفع )07 (فالنافخ إنما هو إسرافيل ل والله قد أضاف النفخ إلى نفسهء فالنفخ من 
إسرافيل» والقبول من الصورء وسر الحق بينهما هو المعنى بين النافخ 1000 
كالرابط من الحروف بين الكلمتين»؛ وذلك هو سرٌ الفعل الأقدس الأنئزه الذي لا 
يلع عليه النافخ ولا القابل)”2» ليكون الله سبحانه هو الذي له قرّة الفعل» وإنما 
المَلّك صورة من صور هذه القوّة» وأداة قد أنفذت الأمر الإلهي بالنفخ في الصور. 
ولعلنا لا نعدم حضررًا لبعض القراءات القرآنية الأخرى على الرغم من أنها لم 
تنهض بالمعنى كما راق له صنو ”5 


ثانيًا: سياق النص الكلي: 


' يمثل هذا النوع السياق اللفظي بمعناه الواسع الذي ينظر إلى النص بوصفه وحدة 
د ا و د د وقديمًا ذهب أهل التفسير إلى القول 
بتفسين القران بالقرآن» والاستئناس ببعضه على نهم بعض». ف(من أراة تفعين الكتاتت 

لعزيز طله أولا من القرآاء فما أجمل فيه في مكان تئر في موضع آع©. ويذهب 
أصحاب النظرية السياقية الحديثة إلى أن السياق لا يذ مق أن يكيمل إلا الكلمات والجمل 
السابقة واللاحقة فحسبء بل القطعة كلهاء والكتاب كله0©. ونصّ الفتوحات المكية 


(1) ينظر: الفتوحات المكّية 2: 424. 

(2) سورة طه: الآية: 102. 

)3( ينظر في القراءة : السبعة في القراءات: 424: وهي قراءة أبي عمر وحده. 
)4 الفتوحاث المكّية 1: 134. 

(5) ينظر: المصدر السابق 1: 133. 499؛ و215:3. 

(6) الإتقان في علوم القرآن 4: 174غ وينظر: البرهان في علوم القرآن 2: 200. 
(7) ينظر: دور الكلمة في اللغة: 57. 
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حافل بمثل هذا النوع من القرائن؟ إذ تراه كثيرًا ما يفزع في توجيه المعنى في نص قرآني 
إلى نصوص قرآنية أخرى تفيد في رفد الدلالة التي يذهب إليها. 
| د لوك ادن يم ئمة الصلاة : (السلام عليئا وعلى عباد الله 
الصالحين) تتسع ثرة ة الصالحين عند ابن عربي لتشمل الناس جميعا » المؤمن والكافرء» 
وما ذك إلا يقرينة رآية جعلت المفتاح للرصول إلى هذا المعنى: إذ (شمل بالألف 
واللام ليصيب سلامه كل عبد صالح ف فى السموات والأرض» ولا ينوي امن الصالحين ما 
هو المعهود في العرف؛ ما نّم إلا صالح؛ فإن الله يقول: #وإن من تَْء إلا ضيح 
00007 فكل شئء ينزه ربه فهو إذن صالح. هذا من علوم الإيمان والكشف» فإنه 
بالصالحين الذين استُّعملوا فيما صلحوا له وليس سوى التسبيح» فإن الله أخبر عنهم بهذه 
مدان 1 سن سس ددن .. فإنه يدخل فيه من 


يستحق السلام عليه بطريق الوجوبء ومّنْ لا يستحق ذلك)20. 
تررك بن هذا المضى ناويل ترلاتد لي الو رين لِلّذِنَ َامَنُوا رينا و 
كل ني تَعَمَةٌ وَعِلَمّاه” 2 فقد ذهب إلى أن هذا الاستغفار من ال ا 


العاصين من عباد الله أيضّاء وذلك باستحضاره مجموعة من الآيات القرآنية الأخرى» 
محاولًا ربط هذه الآيات بعضها بالآخر وصولًا إلى هذا المعنى» وغير ذلك فهو يعقد 
مقارنة بين استغفار الملائكة هذاء د ات 7 


استدرار الرحمة لعصاة قومه بقوله: ##إن تَذْبُمَ كَنَيْمَ عبَادُكَ وَإن تَغْفِر لَهُمْ فَإِنَكَ أنت الْمَريرَ 
ألكير4”"؛ ليصل إلى أن استغفار الملائكة واستعطافهم كان أكثر استدرارًا للرحمةء 
وأكثر تلطفًا في هذا المطلب (فإن الملائكة أهل أدب مع الله فقالوا: #إرَيَنًا وَسِعْتَ 
كل كير بَعَمَةٌ وَعِلْمًاه بقولك: «وَيَحْمَقٍ رَسِعَتْ كل سَن*©, وهؤلاء العصاة 
ا ل واعلمًا» من قوله: «أساط يكل َم علا 4”". فهذا 


رم ا ال 


مثل قول العبد الصالح الذي أخبرنا الله بقوله: إن م َنم 1-9 وإِن تغفر لهم 
نك أَنتَ لْعيرٌ لذكير #4 ٠‏ فتأدب مع الله في هذا القول لما عصى قومه ألله تعالى ولم 


(1) سورة الإسراء: الآية: 44. 
(2) الفتوحات المكية 2: 78 79. 
(3) سورة غافر: الآية: 7. 

(4) سورة المائدة: الآية: 118. 
(5) سورة الأعراف: الآية: 156. 
(6) سورة الطلاق: الآية: 12. 
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يتوبواء فعلم الله منه أنه تأدب مع الله وأنه عرّض بالمغفرة لما علم أن رحمته سبقت 
غضبهء غير أنْ نفس الملائكة أقوى في الأدب لأنهم أعلم بالله من هذا العبدء وما 
ينبغي لجلال الله فلم يقولوا : «إرَإن تَنْفرَ لهم وإنما قالوا: وَبيعتَ كل تَيْرِ 
تِحَمَة وَعِلَما » فهذا يُسمِّى تعريض تنبيه على أن الحق بهذه المثابة كما أخبر عن 
نفسهء فقولهم: (رحمة)؛ فقدموا ذكر الرحمة لأن الله تعالى قدّمها لما ذكر عبده 
خضرًا فقال: ظتَالنَهُ يَحَمَةٌ يَنْ عدينا4ه”' قبل أن يذكر ما أعطاء. ثم ذكر بعد ذلك 
الذي أعطاه من أجل رحمته به فقال: طوَعَلَدَئَهُ ين لَدُنا عِلمع0©: فلهذا قدّمت 
الملائكة الرحمة وسكتت عن ذكر العصاة ة في دعائهاء فبين كلمة عيسى في حق 
قومهء وبين دعاء الملائكة في حق العبيد العصاة من الأدب بون كثير لمن نظر 
انير" .روفن هذا المع أعلى ورزجات الأمل سعة رحية الله وتمولهاء كيولا 
يترك وسيلة إلا توسل بها للوصول إلى هذا الفهم. وإذا كان الله قد أرسل رسوله قله 
رحمة للعالمين» ولم يقل للمسلمين أو المؤمنين» بل هو رحمة للعالمين على إطلاق 
هذا اللفظ من دون تقيبدء فما ظئك بربٌ العالمين. 


واتساعًا في هذا المعنى يذهب ابن عربي بعيدًا في القول بأن ا 
يقتضي خلودًا في العذاب» فقوله تعالى : م#خَِدِينَ أيه عود الضمير فيه على الدار (أ 
النار) ولذلك لم يلزم الخلود في العذابء وإن كان هذا و اسع 
بآخر*» (فإن قال قائل : نكذلك لا يلزم النعيم كما يلزم العذاب» قلنا: وكذلك كنا 
نقول» ولكن لما قال الله تعالى في نعيم الجنة إنه: عَطَا عير َي يدون بي 60ب أي عطاء 
غير مقطوع؛ وقال: الا مَمْطوءَةٍ ولا مَنْم7©. لهذا قلنا بالخلود في النعيم والدارء 
ولم يرد مثل هذا قط في عذاب النارء فلهذا لم نقل به)”©. ولعله إذا كان موفقًا في 
التقاط هذه المقابلة في وصف النعيم والعذاب» بوصف النعيم بالخلوه بدلالة (غير 
ممجذوذ), وعدم وجود هذه الصفة للعذاب في سورة هودء فإنه لم يكن دقيًا في ذهابه 
إلى عدم الخلود في العذاب قرآئياء واقتصار ذلك على الخلود في النار. فقد ورد في 


(1) سورة الككهف: الآية: 65. 

(2) سورة الكهف: الأية: 65. 

(3) الفتوحات المكّية 3: 376 377. 
(0) ينظر: المصدر السابق 5: 112. 
(5) سورة هود: الأية: 108. 

(6) سورة الواقعة: الآية: 3 

(7) الفتوحات المككية 5: 112. 
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ٍِّ 
سرد سر مر 1 


قوله تعالى: #ترّى حكَييا مَنْهَمْ يُتوَلَرسَ ادن و كرا بن قدت كر تند أذ 
سَحِدٌ أنَّهُ عَلْبَهِمَ وَي َلْمَدَايٍ هم َدو 7 

وفي سياق قصة سيدنا موسى للك وأخذه برأس أخيه يجرّه إليه أمام قومه يأنس 
ابن عربي بالسياق القرآني في تفسير هذا الغضب الذي كان من موسىء والسبب الذي 
من أجله كان ما كان» بمقابلة تلطف هارون في الطلب» فيرى أن رفق هارون كان بسبب 
ا ا 0 «إنثولا له و ني 20. 
يقول ابن عربي : (فانظر يا ولي ما أثرت مخاطبة اللين وكيف أثمرت هذه الثمرة؛ فعليك 
أيها التابع في اللين في الأمور فإن النفس الأبية تنقاد بالاستمالة... وكان سبب هذا 
اميق نهار حون ل ذا ذوقًا من نفسه حين أخذ برأسه يجرّه إليه فأذاقه الذلّ 
بأخذه اللحية والناصية؛ فتاداه بأشفق الأبوين فقال: يبتو لا تَلْمْذ بيج يلا 60 
ولا «شنيت وح الأ 5044 ٠‏ 

أما السبب الذي من أجله غضب موسى فلأنه ألقى الألواح التي كانت في يده 
ف(لو لم يلق موسى الألواح ما أخذ برأس أخيهء فإن في نسختها الهدى والرحمة 
تذكره لموسى» فكان يرحم أخاه بالرحمة» وتبين مسألته مع قومه بالهدى. فلما 
سكت الغضب أخذ الألواح : فما وقعت عينه مما كتب فيها إلا على الهدى والرحمة 
فقال: #«#ربٌ 0 نتَ نحم ل رت جه 2772617 وهذا 
المعنى الذي ذهب إليه ابن عربي لا ينسجم مع ترتيب أحداث القصة في سورة 
الأعراف» فقد وردت هناك الآية التي تضمنت الدعاء من موسى مباشرة بعد دعوة 
هارون له يتوم يه ثم جاء في الآية الرابعة والخمسين بعد المائةء أي بعد طلب 
هارون بثلاث آيات الإخبار عن أخخل موسى الألواح التي في نسختها الهدى والرحمة. 
على أن هذا لا يطيح بالمعنى الذي قال به ابن عربي كله؛ إذ يمكن القول إن غضب 
موسى َك من إعراض قومه عن ذكر الله؛ وإلقائه الألواح التي فيها الهدى والرحمة 
كانا سببين تضافرا على أن يفعل بأخيه ما فعل. 


(1) سورة المائدة: الأية: 80. 
(2) سورة طه: الآية: 44. 

(3) سورة طه: الآية: 94. 

(4) سورة الأعراف: الأية: 150. 
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وفي توجيه المعنى في قوله تعالى : يم َأملموا شآ أنزِلَ يلم ”1 وانتقال 
النص من الغيبة (يستجيبوا) إلى الخطاب (فاعلموا) بأنه إعراض عن الذين أرادوا 
معارضة القرآن ولما دعوا إلى ذلك لم يستجيبوا إهمالًا لهم ونكاية بهم وإلا فما هذا 
خطاب الداعين إلا أن يكون مثل قولهم: إياك أعني فاسمعي يا جارة» فالخطاب 
لزيد والمراد به عمرو» قال تعالى : لبن شرفت 0 وقال: إتإن كت فى 
مَك يَمَآ دآ إِلْكَ عمل اليرت يَقْرَمُونَ الححئّب ين 7743 ومعلوم أنه مغفور له ما 
تقدّم من ذنبه وما تأخرء وهو على بيئة من ربه في مآلهء فعلمنا بقرائن الأحوال أنه 
المخاطب والمراد به غيره لا هو. وحكمة ذلك مقابلة الإعراض بالإعراض لأنهم 
أعرضوا عن قبول دعوة الداعين» فأعرض الله عنهم بالخطاب» والمراد به هم 
فأسمعهم في غيرهم. فعندما أعرضوا من قبول دعوة الحق» وفررًا من منازلة كلام الله 
أعرض عنهم الخطاب القرآني ولم يخاطبهم مباشرة”». 


(1) سورة هود: الآية: 14. 
(2) سورة الزمر: الآية: 65. 
(3) سورة يونس: الآية: 64 
(4) ينظر: الفتوحات المكّية 4: 59 60. 
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المبحث الثالث 


سياق المقام 


يمثل المقام الجانب غير اللفظي من جوانب السياق اللغوية المحيطة بالحدث 
الكلامي. ويتجسد سياق المقام بكل ما يتصل بالنص من ظروف وملايسات ووقائع 
وأحداث» فمعنى أي نصّ مرتهن بمعرفة الظروف التي رافقت ظهوره وتكوّنه» فكل ما 
بحيط باليقة اللخوية المتجة للفن يمكن أن كوة رافدا من زواند إمداده بلحت إن 
الحديث عن أهمية قرائن الأحوال ومدى حضورها في عملية إنتاج استى كي 
البحث عن المعنى خارج الإطار اللغوي للنص كما ذهب أحد الباحثين”''؛ بل يبدأ 
الحديث عن هذه القرائن اللغوية الخارجية ‏ إذا جاز القول من جيك تتنهي القرائن 
اللفظية» ودلالة أي نصٌّ مرتبطة بالنظر إلى هذه القرائن مجتمعة من دون التفريط بوجه 
منهاء أو الإفراط في اعتماد أحدهما بإهمال الآخر. 

وسيمتد جهدنا في ملاحقة هذه القرائن ع المقامية في «الفتوحات المكية» على 
اتجاهين عريضين» الأول يمئّل الظروف والملابسات المحيطة بالنص» والثاني يمثْله 
السياق الاجتماعي الموجه للدلالة. 

في سياق الحديث عن قصة سيدنا إبراهيم ة وتكسيره الأصنام يفاجئنا ابن عربي 
برفض أن يكون قوله تعالى على لسان إبراهيم :8 : «بل عاك حكن كبرئْ» ”2 عائدًا على 
الكبير من الأصنام» لأن في ذلك نسبة الكذب إليه يَكلِْةِ وهذا مما حانن مس اراد 
فيذهب بالمعنى إلى حيث لا يتوقع المتلقي» ولا يخطر له ببال» فيكون المراد ب(كبيرهم) الله 
سبحانه وتعالى» فالمشركون الذين كانوا يعبدون هذه الأصنام لم يكونوا منكرين لوجود إله 
أكبر من هذه الأصنام ٠‏ بل إن عبادتهم لها إنما هي لتقربهم إلى هذا الكبير ف يما تَتْبدُهُمَ إلا 
لِيقرْبونا ِل اله على الر حل انهمق ببعنا إلى الوصول إلى هذا الإله الأكبر 


(1) ينظر: علم المعنى: 52 
(2) -سورة الأنبياء: 'الآية: :63: 
)03 سورة الزمر : .الآية: 3. 
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الذي هو اللهء فكبير الآلهة ‏ بزعم المشركين ‏ هو الذي كسر أصنام المشركين على يد عبده 
إبراهيم. ولما كانت هذه الدلالة من الخطورة بمكان نجد ضروريًا إيراد نص ابن عربي كاملا 
على الرغم من كونه طويلًا نسبيًا. يقول ابن عربي : (وإنما سُّمّي ذلك كذبًا لإضافة الفعل في 
عالم الألفاظ إلى كبيرهم؛ والكبير الله على الحقيقة» والله هو الفاعل المكسر للأصنام بيد 
إبراهيم» فإنه يده التي يبطش بهاء كذا أخبر نفسه» فكسر هذه الأصنام التي زعموا أنها آلهة 
لهم؛ ألا ترى المشركون يقولون فيهم: يما نَحَبْدُهُمْ إلا بوتا ِل أَلَّهِ زلوّ. فاعترفوا أن 
ثم إلهًا كبيرًا أكبر من هؤلاء كما هو أحسن الخالقين وأرحم الراحمين فهذا الذي قال 
إبراهيم نل صحيح في عقد إبراهيم نل وإنما أخطأ المشركون حيث لم يفهموا عن 
إبراهيم ما أراد بقوله: «بل قصلم كبرفْ»: فكان قصد إبراهيم بكبيرهم الله تعالى» 
وإقامة الحجة عليهم وهو موجود في الاعتقادين» وكونهم آلهة ذلك على زعمهم» والوقف 
عليه حسنٌ عندنا تام» وابتدأ إبراهيم بقوله: هذا قولي» فالخبر محذوف يدلّ عليه مساق 
القصة: متسسَلُوهَمْ إن كانا يطِتُوت7”4''. فهم يخبرونكم ولو نطقت الأصنام في ذلك 
الوقت لنسبت الفعل إلى الله لا إلى إبراهيم» فإنه مقرر عند أهل الكشف من أهل طريقنا 
أن الجماد والنبات والحيوان قد فطرهم على معرفته وتسبيحه وحمده فلا يرون فاعلة إلا 
الله ومَنْ كان هذا في فطرته كيف ينسب الفعل لغير الله» فكان إبراهيم على بيّنة من ربه 
في الأصنام أنهم لو نطقوا لأضافوا الفعل إلى الله» لأنه ما قال لهم سلوهم إلا في معرض 
الدلالة:: سواء نطقوا: او سكن ])2, 

وفي منازلة كليم الله موسى '#ْ للسحرة وانتصاره عليهم يفيد ابن عربي من كثير من 
ملابسات أحداث القصة؛ وقرائن المقام في توجيه المعنى بشكل عام؛ وفي سرعة استجابة 
السحرة للويمان بما جاء به موسى» إذ كانت ردّة فعلهم الإيجابية تجاه الأحداث أقوى 
وأسرع من غيرهم. ويسلّط الضوء على بعض قرائن الأحوال ومنها خوفه تا عند إلقاء 
السحرة #تأئجس فى تيو 'ضِنَةٌ مُوبَوي ”27 وتحول عصاه إلى حية حقيقية رآها الناس» 
والسحرة معّاء أي إنها لم تكن بصورة حية في العيون كما كانت حبال السحرة وعصيهم 
ليل إِلبه ين سيحرهم أَما مس ج00 وتلقف عصا موسى التي انقلبت حية صور ما صئعوا من 
المسحر بالحبال والعصي 8وَأٍ ما في يمك لَلقَفَ مَا سَتَهرا”*2 وتركت الحبال والعصيّ التي 


(1) سورة الأنبياء: الآية: 63. 
(2) الفتوحات المكّية 1: 368. 
(3) سورة طه: الآية: 67. 
(4) سورة طه: الآية: 66. 
(5) سورة طه: الآية: 69. 


الفصل الرابع : المقاربات السياقية 195 


ملأت الأودية حبالا وعصيًا حقيقية؛ أي أذهبت الصور المتخيلة لها في عيون الناس» وعين 
موسى أيضّاء كل هذه الأدلة كانت كافية عند السحرة للإيمان بما جاء به موسى كلذ" ''. وغير 
ذلك فابن عربي كان ملتفئًا لتوجيه خوف موسى في هذه القصة؛ ومقارنته بالخوف الأول 
عندما أمر بإلقاء العصا (فلم تكن نسبة الخوف إليه في هذا الوقت نسية الخوف الأول» فإن 
الخوف كان من الحية فولى مدبرًا ولم يعقب» حتى أخبره الله تعالى؛ وكان هذا الخوف 
الآخر الذي ظهر منه للسحرة ة على الحاضرين لثلا تظهر عليه السحرة بالحجة» فيلتبس الأمر 
على الناس» ولهذا قال الله له ا أ بجي 21 0 ة خوف 
موسى مما رآه» وما علموا متعلق هذا الخوف أي شيء هوء علموا أ ته ليس عند موسى من 
علم السحر شي#؛ فإن الساحر لا يخاف مما يفعله لعلمه أنه لا حقيقة له من خارج»؛ وأنه 
ليس كما يظهر لأعين الناظرين)0©؛ وهكذا كانت الآية على صحة مدعٌى موسى عند السحرة 
خرف موادسى؛ وانقلاب عصاه حية حقيقية أخذت صور الحيات من الحبال والعصي وبهذا 
علموا أنَّ الذي جاء به موسى من عند الله فآمنوا عن آخرهم؛ ا ب 
عند العامة تحقق هذه الدلائل كما تحقق للسحرة نسبوا ما جاء به موسى إلى أنه من قبيل ما 
جاءت به السحرة إلا أنه أقوى منهء فقالوا هذا سحر عظيه. واستكمالا لعناطر سداق 
في القصة يوجه سبب قول السحرة : مِفَالوا «آمنا يرت لين (ا َب موس وَحَدرُون#' في 
موضعين من القرآن الكريم (حتى يرتفع الالتباس» نإنهم لو وقفوا على العالمين لقال 
فرعون: أنا رب العالمين؛ إياي عنواء فزادوا #رَبٌ موتئ وَمَرُِنَ4» أي الذي يدعو إليه موسى 
وهارون» فارتفع الإشكال)”. ظ 


وثمة نكتة لطيفة يلتفت إليها ابن عربي ويزعم أنها فاتت المفسرين من قبل؛ وهي 
أن عصا موسى إنما تلقفت ما صنع السحرة من صور ولم تتلقف العصي والحبال عينها ؛ 
فإن السحرة ما صنعوا الحبال ولا العصي وإنما صنعوا في أعين الناظرين صور الحيات 
وهي التي تلقفتها عصا موسىء والمفسرون ذهلوا عن هذا الإدراك في إخبار الله تعالى ؛ 
فإنه ما قال تلقف حبالهنم وعصيهه””. وهكذا أبصرت السحرة والناس الحبال والعصي 


(1) ينظر: الفتوحات المكّية؛ وقد فصل القول في موضعين 1: 2242 355 356. 
(2) سورة طه: الآية: 68. ١‏ 

(3) الفتوحات المكية 3: 355. 

(4) ينظر: المصدر السابق 3: 356. : 

(5) سورة الأعراف: الكتان 1225-1121 وسوزة الشتعزاء » الآيتان: جه 48 
(6) الفتوحات المكّية1: 356. 

(7) ينظر: المضدر السابق 355:1 2 356. 
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على حقيقتها حبالًا وعصيًا بعدما تلقف ثعبان موسى صور ما صنعواء فليس المقصود 
انعدام العصي والحبال؛ إذ لو انعدمت لدخل عليهم التلبس في عصا موسى» وكانت 
الشبهة تدخل عليهم بأنه سحر أعظم مما عمل السحرة”!". وهذا الذي التفت إليه ابن 
عربي كان قد فات عددًا من المفسرين الذين ذهبوا إلى أن عصا موسى التي استحالت 
تعبانًا قد تلقفت العصي والحبال بصورتها المادية» ولم ثُبق لها عيئًا أو أثرًا””.. 

وإذا انتقلنا إلى السياق الاجتماعي فإننا نجد له حضورًا طيبّاء فكثيرًا ما يأنس ابن 
عربي بالعرف الاجتماعي». ويذهب إلى توجيه معنى من المعاني في ضوئه» فكثير من 
مفردات اللغة وتراكيبها قد تحمل معني اجتماعيًا يخرج بها عن الدلالة الأصل التي تأتي 
بها أصوات المفردة أو صيغتها أو دخولها في تركيب ما”©. 

يقول في تحقق وعد اللهء وعدم إنفاذ وعيده: (هذا خطاب عربي لسائر العرب 
بلسان ما اصطلحوا عليه من الأمور التي يتحدثون بها في عرفهم» ومن الأمور التي 
يذمّونها في عرفهمء فعند العرب من مكارم الأخلاق أن الكريم إذا وعد وفى» وإذا أوعد 
تجاوز وعفاء وهي من مكارم أخلاتهم ومما يمدحون بها الكريم» ونزل الوعيد عليهم 
بما هو في عرفهمء لم يتعرض في ذلك لما تعطيه الأدلة العقلية من عدم النسخ لبعض 
الأخبارء ولاستحالة الكذب» بل هو المقصود إتيان مكارم الأخلاق. قال شاعرهم: 
وإني إذا أوهدت ةو وّعدئله لمخلك إبعادي ومنجيرٌ موعدي 

مدح نفسه بالعفو والتجاوز عمن جنى عليه بما أوعد على ذلك من العقوبة بالعفو 
والصفحء ومدح نفسه بإنجاز ما وعد به من الخير. يقال في اللسان؛ وعدته في الخير 
والشرء ولا يقال أوعدته بالهمز إلا بالشر خاصة. والله يقول: «إوَما أَرُسَلْمَا مِن رَسُولٍ إلا 
بِلسَانِ وَرْه4” » أي بما تواطأوا عليه» والتجاوز والعفو مما تواطأوا به على من ظهر 
منهء فالله أولى بهذه الصفة)” . وقد راق هذا المعنى لابن عربى وطرب له كثيرًا فكرره فى 
مواضع كثيرة» فقد وصلت عدد مرات الاستشهاد بهذا البيت الشعري» والأستدلال على 
هذا المعنى إلى ثمان مرات67 , 


(1) الفتوحات المكية 1: 242. 

(2) ينظر: جامع البيان في تأويل القرآن 18: 338:؛ والتفسير الكبير أو (مفاتيح الغيب) 72:22؛: وتفسير القرآن 
العظيم 5: 302. 

(3) ينظر: دلالة الألفاظ: 48. 

(4) سورة إبراهيم: الآية: 14. 

(5) الفتوحات المكّبة 4: 243 244. 

(6) ينظر: المصدر السابق 2: 196 2,232 4: 60, 2.154 22244 2383 7: 658 267:8. 
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وفي الحديث عن باب الجهاد»ء ومشقة تحمله على النفس الإنسانية سواء كان 
بالأنفس أم بالأموال» يلجأ ابن عربي إلى بعض الدلالات الاجتماعية التي يمكن أن 
تعزّز المعنى الذي يقول به؛ فيتحدث عن البيع والشراء»ء ومقايضة الأشياء المباعة بالثمن 
يوجب قولًا بالاستغناء عنها وإن كانت عزيزة على صاحبهاء فضلًا عن سياق اجتماعي 
آخر يتمثّل في استعارة المسافر لدابة غيره وأمواله في سفره. يقول: 2 
العباد أنه يكبر عليهم مثل هذا'» لدعواهم أن نفوسهم وأموالهم لهم كما أثبتها الحق 
لم والله لا يقول إلا 00 فقدم شراء الأموال والأنفس منهم حتى يرفع يدهم عنهاء 

فيبقى المشتري يتصرف في سلعته كيف يشاءء والبائع وإن أحبٌ سلعته؛ ٠‏ فالعوض الذي 
0 فقال: إن أله شْكر هرسي أله وُمِندي م 
و 2 وبعد هذا 0 مر أن يجاهد بها في سبيل الله ليهون ذلك عليهم» فهم 
يجاهدون بنفوس مستعارة» أعني النفوس الحيوانية القائمة بالأجسام» والأموال 
مستعارة» 0 معارة» ومال غيره» وقد رفع عنه الحرج مالكّها 
عندما أعاره إن نفقت الدابة» وهلك المالء فهو مستريح القلب)”©. فالمؤمن على وفق 
هذه المعاني لا يبالي بأن يبذل النفس في سبيل الله؛ لأنه باعها قبل الإقدام على الجهاد 
كما بأ أمواله على الله بثمن هو الجنة «إيآرت ليد البكئة تيلوت فى سَييلٍ الله يلون 
ويشْئَتَ 06 فلما لم يكن مالكًا لهذه النفس وهذا المال» كان كالمستعير لها من 
مالكها الذي أذن له في إتلافها. 

ويرى أن معنى الساق في قوله تعالى في الإخبار عن يوم القيامة: يوم يُكْمَفُ عن 
سَاقٍ رَيُدْعَوْنَ إل أَلشُجُودِ ثلا عض يروي 50 هو الأمر العظيم من أهوال يوم القيامة» فالعرب 
تستعمل هذا المعنى في حروبهاء فتقول: كشفت الحرب عن ساقها إذا اشتدت وعظم 
أمرهاء ومثل هذا في قوله تعالى : 550 أَلسّافٌ ل يعني دخلت الأهوال 
والأمور بعضها ببعضء وكل هذا إيذانًا بعظم هذا اليوم 0 


(0) يريد: الجهاد فى سبيل الله. 
(12- سررة التوية ؟"الآية؟+ 111 
(3) الفتوحاث المكّية 3: 220. 
(4) سورة التوبة: الآية: 111. 
(5) سورة القلم: الآية: 42. 

(6) سورة القيامة: الآية: 29. 
(7) ينظر: الفتوحات المكية 1: 3 
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المبحث الرابع 


السياق النفسي (العاطفي) 


لقد شجع القول بوجود دلالة مركزية لمفردات اللغةء وأخرى ثانوية أو هامشية يمكن 
أن تنزاح عن هذه الدلالة الأصل من دون أن تفارقها مفارقة تامةء وتعلن انفصالها عنها 
نهائيًا إلى القول بتباين آراء اللغويين في الوظيفة التي تسعى اللغة إلى تحقيقها؛ بين قائل بأنها 
أداة عقلية فحسب لأنها تمّل مجموعة من العلامات اللغوية التي يتمكن المتكلم من خلالها 
إيصال معثى ما إلى الطرف المقابل» فتنشأ الدلالة باستدعاء ما علق في ذهن كل من طرفي 
عملية التواصل اللغوي من معان عرفية اتفقت عليها الجماعة اللغوية» وأقرها الاستعمال» 
وربما قادهم إلى ذلك تصورهم أن الكلمة يمكن أن : تجترى على معاة ثابثة تبون نسيًا قلت 
هذه المعاني أو كثرت» ل ل 
المحدثين ب(النواة الصلبة)”''. وبين قائل بأن اللغة يمكن أن تجود ‏ فضلا عن ذلك بمعان 
عاطفية ونفسية انفعالية يكون للنص اللغوي نفسه أثر فى تحمل مثل هذه الدلالات» 
ولاستجابة المتلقي وتفاعله مع النص الدور الثاني المنتج لهذا النوع من المعنى. فالألفاظ 
يمكن أن تحمل إلى جانب معانيها القارّة دلالات أخرى» ويمكن أن تحيل على تعدّدية هائلة 
في المعنى يكون الوصول إليها عن طريق تحليل مكونات الأداء اللغوي عبر سياقاته 
المختلفة؛ ومن هذه السياقات ما يمكن أن نسميه بالعاطفى أو النفسى» والذي يمكن أن يمد 
المتلقي بمثل هذه المعاني النفسية؛ (فاللغة قبل أن تكون ظاهرة اجتماعية هي حادثة نفسية» 
أو حاجة نفسية تتمثل ف اللي 
المثير والاستجابة؛ ويظل الأثر النفسي ملازمًا للمفرز اللغوي إلى أن يصير معنى في عرف 
السامع وتحليله؛ ومن ثم فإنه يفرض نفسه إبان التحليل الدلالي للحدث اللغوي)© وبذلك 
ينطلق الكلام من مستوى التصريح إلى مستوى الإيحاء وذلك باستثمار ممكنات اللغة 


000 ينظر: ظلال المعثى بين الدراسات التراثية وعلم اللغة المحديث/ بحث: 71,. 
(2) الدلالة النفسية للألفاظ في القرآن الكريم: 7. 
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وتوظيف ذلك الحشد النفسي والعاطفي الذي تجود به» فضلًا عن استثمار بعض الجوانب 
اللغوية التي تُسهم في إظهار هذه المعاني العاطفية كالنبر والإيقاع والتنغيم واختبار الكلمات 
ونظام ترتيبها ومواضعها في الجمل7". 


وقد ذهب علم الدلالة السلوكي إلى أبعد من هذا »: إذا أخضع المعنى إلى عامل 
الميل الذي يبديه المتلقي تجاه النص» فاللفظ عند أصحاب هذه النظرية يحيل إلى معان 
متعدّدة يكون ميل السامع هو المتحكم في الركونٍ إلى أحدها (فدلالة صيغة لغوية ما إنما 
هي المقام الذي يفصح فيه المتكلم عن هذه الدلالة والرد اللغوي أو السلوكي الذي 
يصدر عن المخاطب)”" وهو مما يمكن أن يذهب بالمعنى إلى خلاف ما يريده المتكلم؛ 
مما يجعل المعنى عائمًا وغير مستقر. ظ 

وعلى هذا يمكن القول بأن العناصر العاطفية والانفعالية جزء لا يتجزأ من النظام 
اللغوي» فاللغة اليومية مشحونة بكثير من الارتباطات العاطفية فوق ما تتضمئه من 
المعانى الفكرية والمنطقية» وربما كان المضمون العاطفي الذي تكتسبه الألفاظ في بعض 
لهذ ددنت لوقه "فرك إلى ورك معديني عدوا كفاع رللقه لذو مو التعين: المتطتى 
اختفاء تائًا!: إذ لا يسعفنا المعجمء والتوافق اللغوي على الرقوف على دلالة النص 
حتى يبدو كثير من الألفاظ منفلمًا من قيود الدلالة الاجتماعية المستقرة» فالظلال المعنوية 
أسهمت إلى حدٌ بعيد في زحزحة الألفاظ عن مكانتها في أذهان الجماعة اللغوية””. 

والحقيقة إن السياق وحده هو الذي يكشف لنا ما إذا كانت المفردة اللغوية ينبغي 
اناوعد على نيزا تحمل تعدا متطقًا كاركاء أو أنينا'قصنددبيا التسير .عن التزاطات 
والانفعالات أو إثارتهماء وهذا السياق الذي يحدّد لنا درجة القوّة والضعف في الانفعال 
بمفردات اللغة هو ما يمكن أن تسميه بالسياق النفسي أو العاطفي7©'. 

وزينا كان المع أو الدلالة النفسية تشين إلى ها يمكن أن يتهنملة اللفظ عم 
دلالات عند القارئ للدص» وبذلك تكون هذه الدلالة فردية وذاتية حتى تنهض بها 


(1) ينظر: دور الكلمة فى اللغة: 92. 

(2) ينظر: منهج البحث اللغوي بين التراث وعلم اللغة الحديث: 183: ووصف اللغة العربية دلاليًا: 97. 

(3) علم الدلالة أصوله ومباحثه: 87. 

(4) ينظر: دور الكلمة في اللغة: 92 

(5) ينظر: المجال الدلالي بين كتب الألفاظ والنظرية اللغوية الحديثة/ بحث: 275 والدلالة النفسية للألفاظ في 
القرآن الكريم: 13. 

(6) ينظر: دور الكلمة في اللغة: 258 وعلم الدلالة/ د. أحمد مشتثار عمر: 70,. 
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القرائن» ويقويها سياق النص اللغوي بجميع أشكاله”". وقد يكون مفيدًا التنويه هنا إلى 
أن السياق الثقافي متمكّلا بالبيئة الفكرية المنتجة تلذلالة تعن رافدا أساسيا يمنت السياق 
النفسي ويأخذ بيده إلى المعنى الجديد» فبعد أن تجلت الحقائق اللغوية على مستوى 
المقال والمقام؛ جاز الانتقال إلى إمكائية اكتسابها ظلالًا من المعاني النفسية والعاطفية 
من خلال استعمالها في | طارها الثقافي والاجتماعي الذي يحيط بالقارئ. 


ويمكن القول إِنَّ النص الصوفي بحاجة إلى أنْ يقرأ في ضوء هذا السياق أكثر من غيره 
من السياقات» ذلك لأن طبيعة الفهم الصوفي كانت كثيرًا ما تنفتح على الجانب العاطفي 
والانفعالي للنصوص لتنتج هذا التوع شن ال التي لا تبتعد عن سياق الثقافة الإسلامية» 
ومنطلقاته الفكرية بشكل عام؛ وإن ذهبت إلى أبعد مما ذهبت إليه غيرها في بعض الأحيان. 


في حديث ابن عربي عن حسن الظن بالله وسعة رحمته» والنهي عن اليأس عما في يد 
الله سبحانه نجد أنه يذهب إلى وجوب حسن الظن هذا على العباد مستدلًا يقوله تعالى : 
مو يعبَادِى لبن رفوا ع أَنَفْسِهِمْ لا لا تقتطبا من تحمة اله إِنَّ أله يف القت ينا ِنَم هُْوَ 
عقون لم2 , فيقول: (نهاك؛ وما نهاك عنه يجب الانتهاء عنه)!©» وما نهاك إلا عن 
اليأس والقنوط الذي هو بمقابل الأمل وحسن الظن بالله» ويركز ابن عربي الحديث على 
يعدن رانب النض الثراا [ويترلا ل بشاي معةا وجيت لحان روعاف عيا و لجز تين 
صر بيك الجدا ا رسعت ا يا “6 فيرى أن إضافة العباد إليه سبحانه بقوله : 
«(يتعبادت» مع ا مد 4 اا د 0 إنه نه لم 
1م 0 التي يمكن للعبد اقترافهاء ويرجو فيما عر ربه 
ورحمته؛ ثم جاء بضمير الفصل (هو) مؤكدًا بعد قوله (إنه)» ثم جاء باسمين كريمين يناسبان 
هلا السياق العام المفضي إلى الطمع والرجاء وهما (الغفور. والرحيم). وفي كل ذلك فتتح 
الباب على مصراعيه للعودة ل حضيرة الحق» والالتحاق بجانب القدس الإلهي. ويذهب 
ابن عربى إلى ما هو أبعد من ذلك ليرى أن هذا المعنى المستحصل من الآية القرآنية قد 
أطمع إبليس في رحمة الله؛ فلو قنط من رحمة الله لزاد على عصيانه عصيانًا”“. 


(1) ينظر: الدلالة النفسية في سورة مريم/ بحث: 73. 
(2) سوزة الزمن: الآية: 53 

(3) الفتوحات المكية 8: 336. 

(4) ينظر: المصدر السابق 8: 336»: و7: 6. 

(5) ينظر: المصدر السابق 7: 6. 
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ومن أمارات العناية الإلهية بعباده» وفتح باب الأعذار لهم تلقينهم الحجة 
والاعتذار إلى الله بسعة كرمه؛ ففي قوله تعالى: «إيكأما الْشَنٌ مَا عَرَّدَ بريْكَ كروي" 
يذهب إلى أنه (لم يخصٌ شخصًا من شخصء بل الظاهر أنه يريد مَنْ خخالف أمره وعصاه 
مطلقّاء لا مَنْ أطاعه. .. فنبّه الغافل عن صفة الحق التي هي كرمه. .. ليقول له العبد: يأ 
رب كرمك غرّني» فقد يقولها لبعض الناس هنا في خاطره أو تدبره عند التلاوة» فتكون 
سبب توبتهء وقد يقولها في حشره» وقد يقولها وهو في جهنم فتكون سببًا في نعيمه 
حيث كان)0©. وهكذا يكون باب الاعتذار مفتوحًا حتى بعد أن يحكم على العاصي 
بالذهاب إلى جهنم» لبكون تأويل كرم الله وهو في تلك الحال سببًا في تحويل عذابه في 
جهنم إلى نعيم. 

ويستمر في الحديث عن سياق الرحمة الإلهية مستنطقًا آيات الله وكلماته المعجزات» 
و ل ا ل لو لاو فيرى أن رحمة الله يمكن أن 
0 يضًا د اميا ا ا ل ا مد 
الشفاعة كل مَنْ أ :ورور لحر عله فإن المشرك له ضرت من التوحيد» أعني توحيد 
المرتبة الإلهية العظمى فإن المشرك جعل الشريك شفيعًا عند الله «ويقُوا ون مول ستعرا 
عند ّرب”©: كما قالوا: طاإما تمَبْدُهْمَ إلا لِِمربوآ إل أله رُلْوَّج**: فرّحد هذا المشرك الله 
في عظمته) ع ل ل ل 
من التوحيد؛ وبهذه الرائحة من التوحيدء وإن لم يخرجوا من النارء لا يبعد أن يجعل الله 
لهم فيها نوعًا من النعيم في الأسباب المقرونة بها الآلام» وأدنى ما يكون من تنعيمهم أن 
يجعل المقرور في الحرور» ونقيضه الذي هو المحرور في الزمهرير حتى يجد كل واحدٍ 
منهما بعض لذة» كما كانت لهم هنا رائحة من التوحيد» فيخلقهم الله على مزاج يقبلون به 
نعيم هذه الأسباب المعتادة بوجود الألم عندها في المزاج الذي لا يلائمه ذلك» «إومًا ذَلِكَ 
ط َيّوه”5”. فلما لم يجد ابن عربي حيلة أمام النصوص الصريحة في ملء جهنم من 
الكافرين» والتي لولاها لما بقي فيها لأحدٍ مقرًا ولا مقامّاء أخذ بالبحث عن منفذ آخر 
يرّجي به الجميع برحمة الله وسعة عفوه» فهذه الرائحة من التوحيد يمكن أن تكون شافعة 


(1) سورة الانفطار: الآية: 6. 

(2) الفتوحات المكّبة: 2: 221» وينظر في هذا المعنى أيضًا 7: 100. 
(3) سورة يوئس: الآية: 18, 

(4) سورة الزمر: الآية: 3. 

(5) سورة إبراهيم: الآية: 20. 

(6) الفتوحاث المككية 2: 2230 وينظر في هذا المعنى أيضًا 4: 245. 
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لأصحابها وإن كانوا قد خلدوا في جهنم؛ وذلك بأن يخلق الله لهم مزاججا يكونون به قد 
ألفوا عذابها “كلو حوضو مثيا لما اسدروهوا غيرها (بحيف ل ادعلوا البجنة يدرك الوا 
تألموًا لعدم موافقة مزاجهم لما هي عليه الجنة من الاعتدال)"'". 0 

وإذا كان عذاب الله لا يأتي إلا عن غضبه وانتقامهء فإن الرحمة الإلهية قد قد تسلطت 
على هذا الغضب وتحكمت به. قال تعالى : رَيَحْمَقٍ وَيِبِعَتَ كل ضَنْة220. وغضبه شي 
نوست رع وح تددرت كيرف عل اقلا تسرك إل مفكمياء» فترقيله 111 قساءت 
وق راتكه الرسية بن و كه ذا شا 

وعلى وفق هذه المعطيات تنصرف دلالة فتن في قوله تعالى : يول الملتيكة 
ألروج مِنْ أَمْروء ع من كه ون عادنه أن اندرا أن 57 الله إل آنا اننم ادن أن 
يُجعل الله سبحانه وقاية من هذا الإنذار الإلهي: ل إذ لا ملجأ 
يحصّنك منه إلا هوء مبتعدًا عن معنى فخافوني أو احذروني: لأنه ليس لله وعيدء أو 
بقن نطلق شديد لبس فيه شى من الرسعة واللطق””. 0 عرب 
1 يأنس برواية عن أبي 1 البسطامي الصوفي وقد سمع قارئًا يقرأ: إن 

يْكَ لَتَرِيذُع”': فقال: (بطشي أشدء فإن بطش المخلوق إذا بطش لا يكون فيه 
شي من من إل لجنو راروظة و أنهي[ لكان درا التي بططلة ريق والخبطط رد ا 

وللبسملة عند ابن عربي منزلة عظيمة انمازت بها من سائر آيات القرآن العظيم لما 
فيها من أسرار عظيمة» وأحد هذه الأسرار عنده أنها إيذان بالرحمة الإلهية» فإذا افتتحت 
بها كل شيء كنت قد استحضرت رحمة الله سبحانه وتعالى بين يدي هذا الأمر لتحمّه من 
كل جانب؛ إذ (ليس في البسملة شيءٌ من أسماء القهر ظاهراء بل هو الرحمن الرحيم» 
وإن كان يتضمن الاسم الله القهرّء فكذلك الرحمة؛ فما فيه من أسماء القهر والغلبة 
والشدة يقابله بما فيه من الرحمة والمغفرة والعفو والصفح ا بوزن في الاسم ألله من 
البسملة»؛ ويبقى لنا فضل زائد على ما قابلنا به الأسماء في الاسم الله» وهو قوله: 
(الرحمن الرحيم)» فأظهر عين الرحمن» وعين الرحيم خارجًا زائدًا على ما في الاسم 


0 


1-0 


(1) الفتوحات المكّية 4: 245. 
(2) سورة الأعراف: الآية: 156. 
(3) ينظر: الفتوحات المكّية 5: 14. 
(4) سورة النحل : الآية: 2. 

(5) ينظر: الفتوحات المكية 4: 61. 
(6) سورة البروج: الآية : 12. 

(7) الفتوحات المكية 4: 62. 
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ا فيكون إظهار الاسم «الرحمن الرحيم» صراحة بعد الاسم «الله» على ما فيه 
من هذين الاسمين من معنى مرجحًا لأن يكون الغالب من المعاني عليه وهو الاسم 
الجامع لكل صفاته سبحانه ‏ هي معاني الرحمة بكل تفصيلاتها. 

رارع حر ةا و العلم يلعي إن أن الرحمة هي نصاب العلم» فثمة فارق بين 
مَنْ يكون عالمًا»؛ ومَنْ يكون ناقلا للعلم» والمائز بينهما استصحاب العلم للرحمة من 
عدمه (فإذا رأيت مَنْ يدعي العلم ولا يقول بشمول الرحمة فما هو صاحب علمء فإن 
الرحمة 0 العلم» » تطلب العيد» ثم يتبعها العلم هذا هو غلم الطريق الذي 
درج عليه أهل الله وخاصتهء؛ وهو قوله: ءانيس نشمة كن عدا ول هن ا 
كه وهذا هو علم الذوق لا علم النظر)””. 

وفي مقام السجود لله سبحانه وتعالى بوصفه أصدق حالة تعبدية تكون من العبد 
لاستصحابها معاني التذلل والتواضع والخشوع والخوف. وتزداد هذه المعاني في نفس 
العبد المخلص فيكون سجوده مصحونًا بالبكاء بين يدي الله سبحانه نجد ابن عربي يحلّق 
في سماء هذه المعاني العرناية السو ؛ ولكنه يأخذ في توجيه اليكاء الوارد في قوله 
تعالى: #إإدا نل عَيْمِ لك الف عورا ةا وعد" مبمطةا اخ لنكون بهذا لكا 
بكاء فرح وسرور وما ذلك إلا لوجود قريئة اسمه (الرحمن)» (فإن الله قرن هذا السجود 
«بآيات الرحمن) والرحمة لا تقتضي القهر والعظمة. وإنما تقفتضي اللطف والعطف 


الإلهي» قدمعت: عيوتهع :فرحا يما بشرت الله ين :هذه الآيات)*"..ولعل سياق النض لا 
يمنع من قبول هذا المعنى دونما تعسف أو مبالغة في الفهم. 

وربما وجد الدارس فيما ذكر فن مصاديق على :حضور السياق النفسي موجها 
للدلالة في : نص الفتوحات المكية غُنية عن الإطالة فى ذلك» وإلا فالكتاب زخار بمثل 
هذه المعانى. 


(1) الفتوحات المكية 5: 14. 
(2) سورة الكهف: الآية: 65. 
(3) الفتوحات المكية 7: 80. 
)4 سورة مريم : الآية : 8. 

(5) الفتوحات المكية 2: 197. 


الفصل الخامس 


المقاريات الد لاليه 
توطكه: 


المبحث الأول: اللفظ والمعنى. 
المبحث الثاني: التعدّد الدلالي. 
أولا: الترادف. 
ثانيًا: المشترك اللفظي. 
ثالكًا: التضاد. 
المبحث الثالث: التطور الدلالي. 
أولًا: الدلالة اللفظية. 
تانيًا: الدلالة المعنوية. 
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توطئة 


يحتل البحث في الدلالة المكان المتميز في مجال التحليل اللغري لأي نصّء 
فالهدف الرئيس الذي يتوخاه هذا التحليل على اختلاف مستوياته اللغوية» وأنواعه 
البلاغية والنقدية والأسلوبية هو الوصول إلى الدلالة التي تعطي للنص سمة بارزة 
تمزه من غيرة؛ وتعطيه هوية خاصة. فالدلالة في أي نصٌ تمثل الناتج المستخلص منه 
بكل مكوناته التي يحتل الدال فيها موقع الخصوصية في أداء المعنى؛ والذي يشترك 
مع مكونات النص الأخرى في تكوين الناتج الدلالي» فالكلام كما يذهب الجرجاني 
على ضربين» ضربٌ أنت تصل منه إلى الغرض بدلالة اللفظء وضرب آخر لا تصل 
منه إلى الغرض بدلالة اللفظ وحده”"»؛ إذ يمل اللفظ وحدة من وحدات إنتاج 
المعنى إلى جانب الوحدات الدلالية الأخرى كالموقف والظروف الملابسة والثقافة 
والعاطفة والمتلقي أيضاء فهذه كلها أطراف تشترك في صنع المعنى والوصول إلى 
الغاية من أي نص. 

ويمكن القول إن المنظور الشمولى لفكرة الدلالة يمثل دائرة واسعة تستوعب كل ما 
تمك أن ارضدد عر قم الإبانةىبجاتية الحقالى: والثتان ب وقد ذفي التواحظة نينا 
إلى القول بأن (البيان اسم جامع لكل شيء كشف قناع المعنى» وهتك الحجاب دون 
الضميرء حتى يفضي السامع إلى حقيقته» ويهجم على محصوله كائنًا ما كان ذلك 
البيان» ومن أي جنس كان ذلك الدليل» لأن مدار الأمرء والغاية التي يجري إليها 
القائل والسامع إنما هي الفهم والإفهام» فبأي شيءٍ بلغت الإفهام وأرضحت عن المعنى 
فذاك هو البيان في ذلك الموضع)!2) وقد ترى أنه لا يبتعد كثيرًا عن مقومات علم الدلالة 
الحديث القائم على طرفي الخطاب؛ المرسل والمتلقي» وصلب عملية التواصل وهي 
الرسالة 97 غير أنه استعمل مصطلح البيان هناء والذي يوازي إلى درجة كبيرة . 
مصطلح الدلالة القائم على تحليل النص على وفق معطياته اللفظية والمقامية وصولا إلى 


(1) ينظر : دلائل الإعجاز: 262. 
(2) البيان والتببين 1: 76. 
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غاياته الإبلاغية» والتى قد تتعدّد بتعدّد القراءات والأدلة والقرائن التى تنهض بهذا 
العم أو ذال رسي ما فق عقن ل عر ون وس انرا توي عن خير ومكلن: 

ونستطيع أن نلج من خلال هذا المفهوم إلى الحديث عن الدلالة» وجزئيات 
البحث عنها في كتاب «الفتوحات المكية» فالدارس يستطيع أن يرصد مجموعة من 
المباحث الدلالية التي عمد إليها ابن عربي بشكل 3 بآخر سواء كان على مستوى 
الموقف من بعض القضايا الدلالية كاللفظ والمعنى» أو القول بالتعدّد الدلالي وتنوع 
مظاهره» والتطور الدلالي الذي أصاب المعنى فاتتخذ أكثر من مظهر واحد. 


الفصل الخامس : المقاربات الدلالية 209 


المبحث الأول 


اللفظ والمعنى 


أخذ الحديث عن قطبي الدلالة؛ اللفظ والمعنى من عناية الدارسين حظا وافرًا منذ 
البؤاكير الأولى للدرس اللغوي والبلاغي والنقدي» واضول إلى اللرسن الدلالي 
الحديث» وقد القسم القدماء في ذلك بين منتصر للفظ؛ وآخر للمعنى» وفريق وسط 
حاول جمع طرفي عملية المعنى من دون ترجيح طرف على آخرء إذ لا يتم التواصل 
الدلالي إلا بالتوفيق بين اللفظ والمعنى»؛ فكلاهما غاية في أي نصّ إبداعي؛ أو حتى 
إبلاغي عام؛ إذ لا يمكن إهمال أحدهما والعناية بالآخرء حتى أحس دارسو الإعجاز 
القرآني بتناغم هذين الطرفين يع ا ل 0 

وقد كان الحديث عن اللفظ والمعنى عند ابن عربى حاضرًا وقويّاء إذ نجده وفي 
بقا ما بع تع قرا عله ونا مول ةلتف والكسالة#الارلن القن تلات فيها ابن ري 
قضية تفضيل أحد الطرفين» اللفظ أو المعنى على الآخرء ويبدو من قراءة النصوص 
الشارحة لهذه القضية أنه كان مستوعبًا لما قيل قبله من النقاد والبلاغيين وأهل الإعجاز 
في هذه المسألة» إذ نراه يخلص إلى القول بالجمع بين شرف المعنى وفضيلته؛ وحسن 
اللفظ وجودتهء فبكليهما يؤدى المعنى؛ ريكون النظم والإعجاز» بيضل سن خلاد هذه 
الفكرة إلى القول بأن قرّة الألفاظ في أي نص تُسهم في إمداد المتلقي بأنواع متعدّدة من 
الدلالة يمكن أن يستوعبها ذلك اللفظ ويتسع لهاء ولا ا 
ألفاظ القرآن الكريم التي هي من القوة في التعبير والدلالة مما أهلّها لأن تحمل كثيرًا 
ها يحكن أن كال فبها من تأرجلدت :تموفن: بينا القرائن؛ ومن هنا كان الاختلاف 
والتوسع في تفسير النص القرآني المقدس »2 فقوة ألفاظه المكوّن له نظمًا قد استوعبت 
مرجعيات القائلين بالفهمء ما دام الفهم لا يخالف معايير اللغة في أداء المعنى» ولا 
يخرج عن إطارها وقالبها العام؛ فكل معنى قرآني ‏ بحسب ابن عربي ‏ يصل إليه المتلقي 


(1) ينظر في تفصيل ذلك: اللفظ والمعنى في التفكير النقدي والبلاغي عند العرب. 
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ولا تنهض به قرينة لغوية يعد تفسيرًا لكلام الله بالرأي وهو الذي لا يمكن قبوله بوجه من 
الوجوه. ومع كل هذا فالدارس لا يعدم في آراء ابن عربي ميلا إلى ترجيح ا 
اللفظ في بعض المواقف ف(ليس المطلوب عند المحققين الصورة المعورسة انا 
وإنما المطلوب المعاني التي تضمنها هذا اللفظ)”''» ونجد عنده في مقام ا 
(الحروف ظروف للمعاني التي هي أرواحهاء والتي رفاضت للدلا ل يي 

ونجد موقفه من توافق اللفظ والمعنى وطلبهما معًا صريحًا في حديثه التحليلي 
لمقطوعة شعرية استشهد بها في الغزل العذري»؛ وهي المرة ة الوحيدة التي يقف معها ابن 
عربي هذه الوقفات الناقدة» شارحًا أبيات الققيي ا اريف وقد تخلل هذا الشرح نقد 
لما ذهب إليه شاعرها في عدم دقته في اختيار الألفاظ التي تلاثم مثل هذه المعاني التي 
يمكن أن تنسحب إلى دائرة شعر الحب والعشق الإلهي»ء ويذيل هذه الرؤية النقدية التى 
انغلت على ثلاث صتعات:من كتانه حكن تقدي على هذه المقطرعة يشكل خاض؛ 
ويبيّن فيه رأيه في قضية اللفظ والمعنى وأثر ذلك في الإعجاز القراني. وسنقتصر هنا على 
كر هذه الأبيات الشعريةء وحكمه النقدي النهاتي عليها تاركين الشرح التنضيلي لها 
جانبًا. أما الأبيات فهي”©: 


ناشدتك الله نسيوالصبا فتن أنك هذا العفس النطيست 
هل أودعت يُرداك عندالضحى | مكان ألمت عقدها زينب 
أوناسمست رباك روض الحمى وذيلها من فوقها تسحبٌ 
فسهاتٍ أتحفبيبأخبارها ‏ فعهدك اليوم بها أقربٌ 


يقول ابن عربي ناقدًا (هذا ام مليح» وهو بالمعنى ليس بشيءء لأن 
فلا يدري اللفظ أ م اهما على العيزاء؟ ذا نظن الى كوا شه هما 
أذهله الآخر من حسنه؛ وإذا نظر فيهما معًا حيّراه. فما يستحسن مثل هذا الشعر إلا ذو 
قلب كثيف» فإن اللفظ لطيف والمعنى كثيف» وإذا كان المعنى قبيحًا عند الصحيح النظر 
ال ا 00 الل ع و ا و 
(1) الفتوحاث المكّية 1: 124. 


(2) المصدر السابق 5: 139. 
(3) المصدر السابق 4: 32 33. 
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للفظ كالروح للصورة» هو جمالها على الحقيقة)”""» وينتقل بعد ذلك إلى الخديث عن 
الإعجاز القرآني» ليرى أن شيئًا من هذا الذي ذهب إليه وجه من وجوه الإعجازء وسرٌ 

قزق لخر ان العظمة والخلود لهذا النص المبارك» فيقول: (انظر في إعجاز القرآن تجده 
كما ذكرنا حسن النظم مع توفير المعنى وحسن مساقه. وجمع المعاني بعضها | إلى بعض 
فى للع الحسن النظم الوجيز» مع تكرار القصة الموجب للملل» ولا تجد هذا في 
القرآن» لتجد مع تكزار القصة الواحدة من قصص الأمم كآدم وموسى ونوح وغيرهم مما 
تكرّر بزيادة لفظ أو نقصه ما تجد إخلالا في المعنى جملة واحدة"©. ولما علم 
النبي 6ه بجوامع الكلم وأجطي إيانا كان إعجازه'القرآن:الكريم الذي هو كلمة الله 
وهو نك المترجم به عن الله فوقع الإعجاز في الترجمة التي هي لهء فإن المعاني المجردة 

عن المواد لا يتصور الإعجاز بهاء وإنما ا هذه المعاني بصور الكلام القائم في نظم 
الحروف والكلمات0" . ْ 

وفي مسألة أخرى لها علاقة بقضية اللفظ والمعنى يرى ابن عربي أن ما وصل القوم 
ليه مساق جديدةلنصوص الترئية مر إلى أمرين» الأول ما ف اد علهم كش 
وتعليمّاء والثاني متأتٍ مما تعطيه ألفاظ القرآن الكريم من قوّة في أصل وضعها (فإن الإنسان 
ينطق بالكلام يريد به معتى واحدًا مئلا من المعاني التي يتضمنها ذلك الكلام؛ فإذا فسن يكين 
ل ا فإنما فسَّر المفسر بعض ما تعطيه قو 5 اللفظ ء» وإن كان لم 
يصب قصد المتكلم. ألا ترى الصحابة كيف * شق عليهم قوله تعالى: # آلَدِنَ امثوا ول يشا 
و ار اك فأتى به القرآن نكرة؛ فقالوا: وأينا لم يلبس إيمانه بظلم؟ فهؤلاء 
لاو ا 0 والذي 
نظروه سائغ في الكلمة غير منكور. فقال لهم النبي كَل : ليس الأمر كما ظننتم» وإنما. أراد 
الله بالظلم هنا ما قال لقمان لابنه وهو يعظه: : هيبي لا شرك به إك الشَرِك أظام 
عَظِيق2””4. فقوة الكلمة 7 تع كل ظلم؛ وقصد المتكلم إنما هو ظلم معين مخصوص . .. 
ولذلك خترى اننا يي فى الكلام بثرائن الاخرال؛ فإنها هي المميزة للمعاني المقصودة 
للمتكلم؛ فكيف مَنْ عنده الكشف الإلهي؛ والعلم اللدني الرباني)”6. 


(1) الفتوحات المكّية 4: 35. 

(2) المصدر السابق 4: 35. 

(3) ينظر: المصدر السابق 5: 212. 
(4) سورة الأنعام: الآية: 82. 

(5) سورة لقمان: الآية: 3 

(6) الفتوحات المكّية 1: 208. 
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ويجد ابن عربي في الاسم العظيم (الله) أقوى مصداق على القول بقوّة اللفظ الذي 
يحيل على التعدّد في الدلالة» فيرى أن ن جميع أسمائه سبحانه وتعالى يمكن أن يؤديها 
اسم (الله)؛ لأنه جامع لها؛ إذ له من القوّة في الدلالة ما ليس لغيره. يقول:(واعلم أنه 
لما كان في قوّة الاسم الله بالوضع الأول كل اسم إلهي» بل كل اسم له أثر في الكونء 
يكون مسماه ناب مناب كل 0000 ٠‏ فإذا قال قائل : يا الله» فانظر في حالة القائل 
التي بعثته على هذا النداء؛ وانظر أي اسم إلهي يختص بتلك الحالء فذلك الاسم 
الخاص هو الذي يناديه هذا الداعي بقوله: يا الله؛ لأن الاسم (الله) بالوضع الأول إنما 
مسماه ذات الحق عينها التي بيدها ملكرت كل شيء» فلهذا ناب الاسم الدال على 
الخصوص مناب كل اسم إلهي)0". وبذلك فليس المقصود من لفظ الجلالة إلا اسمًا 
خاصًا منه تطلبه قرينة الحال بحسب حقيقة المذكور بعده الذي لأجله جاء الاسم 
الإلهي. فإذا قال طالب الرزق المحتاج: يا الله ارزقني» والله هو المانع أيضًاء فما 
يطلب حاله هذه إلا الاسم الرزاق» فما قال في المعنى إلا يا رزاق» مع أنه ما نطق به 
بل نطق بالاسم «الله). وربما كان إيمان ابن عربي بهذه الفكرة قويًا إذ نراه يحيل عليها 
في موضع آخر من كتابه/2) 


ولعل إشكالًا يمكن أن يُثار على مثل هذا الزعمء فالقول بقرّة الألفاظ يفتح الباب 
واسعًا للقول بتوسع دلالة جميع الألفاظ القرآنية حتى خارج الاستعمال القرآني لهاء 
فضلًا عن انفتاح النص القرآني نفسه على الفهم من غير قيود أو ضوابط تضبط عملية 
التفسير. وهو مما دفع بابن عربي إلى القول بأن انفتاح النص على الدلالة له تعلق كبير 
بمدى علم المستعمل بهاء وقصده معنى ما أو مجموعة من المعاني التي يمكن للمفردة 
اللغوية الإحالة عليها ف(الأية المتلفظ بها من كلام الله بأي وجه كان من قرآن أو كتاب 
منزل أو صحيفة أو خبر إلهي» فهي آية على ما تحمله تلك اللفظة الحاوية في ذلك 
اللسان على تلك الوجوه؛ فإن منزلها عالم بتلك الوجوه كلهاء وعالم بأن عباده متفاوتون 
في النظر فيهاء وأنه ما كلفهم من خطابه سوى ما فهموا عنه فيهء فكل مَنْ فهم من الآية 
وجهًا فذلك الوجه مقصود بهذه الآية في حق هذا الواجد لهء وليس يوجد هذا في غير 
كلام الله وإن احتمله اللفظء فإنه قد لا يكون مقصودًا للمتكلم به لعلمنا بقصور علمه عن 
الإحاطة بما في تلك اللفظة من الوجوه)”. والضابط الأساس في تقييد المعنى وقبوله 
(1) الفتوحاث المكية 7: 289. 


(0) ينظر: المصدر السابق 4: 136. 
(83) 'المصس السابق 4+ 294 وينظر 27 37, 
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هو تحمل النص للمعنى المطلوب» ونهوض قرائن الأحوال به» ويخلاف ذلك يكون 
1 4 00 


وبعيدًا عن النص القرآني وتفسيره» فإن القائلين بموت المؤلّف يقتربون في تأويلهم 
الأساس في عملية القراءة وإنتاج المعنى بعيدًا عن قصد صاحب النص وغايته. 


ولما كان في ألفاظ القرآن الكريم هذه القدرة الهائلة على تحمل كثير من المعاني» 
فإن الحديث عن الوقوف على حقيقة دلالة هذه النصوص القرآنية بشكل قطعي يُعدٌ أمرًا 
لا يمكن تحقيقه بالنسبة للمتلقي» ولذلك يميز ابن عربي بين نوعين من الفهم؛ فهم عن 
المتكلم؛ وهو الوقوف على حقيقة المراد من الآية القرآنية» وفهم للكلام؛ وهو ما يقف 
عليه المتأملون في النص القرآني على اختلاف أدواتهم ومرجعياتهم (لأن فهم كلام 
المتكلم ما هو بأن يعلم وجود ما تتضمنه تلك الكلمة بطريق الحصر لما تحوي عليه مما 
تواطأ عليه أهل ذلك اللسان» وإنما الفهم أن يفهم ما قصده المتكلم بذلك الكلام» هل 
قصد جميع الوجوه التي يتضمنها الكلام؛ أو بعضهاء فينبغي لك أن تفرق بين الفهم 
للكلامء والفهم عن المتكلم» وهو المطلوب. فالفهم عن المتكلم ما يعلمه إلا مَنْ نزل 
القرآن على قلبهء وفهم الكلام للعامة» فكل مَنْ فهم من العارفين عن المتكلم فقد فهم 
الكلام» وما كل مَنْ فهم الكلام فهم عن المتكلم ما أراد به على التعيين» إما كل الوجوه 
أو بعضها)!©. وبذلك لا تعد المعرفة بدلالة الألفاظ الإفرادية» والتركيبية كافية للوقوف 
على ما أريد منها على وجه التحديد» ويبقى الحديث عن الإمداد الإلهيء وإعمال أسرار 
القوب واحدًا من عوامل الكشف عن المعنى؛ إذ لا يقل عن كونه مرجعية يفزع اليها 
الصوفي بعد تشربه بالمرجعيات المعرفية الأخرى. 

ومن خلال كل هذا يذهب ابن عربي - وبسبب من القول بقوة المفردة القرآنية على 
احتمال مزيد من المعنى» وإعمال القلوب في الفهم زيادة على الأدلة العقلية والنقلية ‏ 
إلى القول بأن للقرآن معاني متجددة تتجدد بتجدد التلاوة له فالعالم الفهم المراقب 
لأحواله يتلو القرآن المحفوظ عنده؛ فيجد في كل تلاوة معنى لم يجده في التلاوة 
الأولى؛ والحروف المتلوة هي عيئنها ما زاد فيها شيء ولا نقص» بل الموطن والحال 


(1) ينظر: الفتوحات المكية 4: 294؛ وينظر 7: 37. 
(2) "المصدو السابق 45 190 
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وزمان التلاوة هو الذي تجددهء فرافقه تجدّد د في المعنى» فمن استوى فهمه في التلاوتين 
فهو مغبون» ومن كان له في كل تلاوة فهم: فهو الذي أصاب الحقيقة» ويبدو أن هذه 
الفكرة قد راقت لابن عربي فراح يتحدث بها في غير موضع”". 

ويثير ابن عربي الحديث عن مسألة أخرى تتعلق بعلاقة اللفظ بالمعنى» وقد أخذت 
مكانها المهم في الدرس الدلالي الحديث. ومفاد هذه الفكرة عنده أن كل لفظ من ألفاظ 
اللغة لا بدَّ من أن تكون له في ذهن المتكلم صورة ماء ولها في الواقع تحقق مادي أو 
معئوي ؛ ولا بدّ لكل متكلم من استحضار هذه الصورة الذهنية للفظ قبل استعماله بوصفه 
دالا على معنى من المعانى» من دون القول بوجود علاقة حتمية بين اللفظ نفسهء وما 
يدل عليه من معنى: ولعل هذا هو ما ذهبت إليه النظرية الإشارية في درسة المعنىء 
ويمئّلها في الدرس اللغوي الحديث المثلث الدلالي الذي وضعه أوغدن وريشاردز”. 
ققد ذقنا إلى أن آية غلاثة وموية ل بدّامن أن تتصمن ثلاثة عوامل؟ الأول غو الرمز 
نفسه وهو عبارة عن الكلمة المكونة من سلسلة من الأصوات. والثاني هو المحتوى 
الععلى لدي حصو تناع الببا احلها بيع لجنم وهذا المحتوى قد يكون له 
صورة مادية محسوسة؛ أو صورة معئوية» وهذا الاستدعاء للصورة الذهنية هو الذي 
اصطلحا عليه «بالفكرة» أو «الربط الذهنى»» والثالث هو الشىء نفسه. ودورة المعنى 
عندهما تبدأ من طريق الفكرة أو الربط الذهني الذي تستدعيه الكلمة ويرتبط بالشيء0©. 

يقول ابن عربي: (اعلم أن كل متلفظ من الناس بحديث فإنه لا يتلفظ به حتى 
يتخيله فى نفسهء ويقيمه صورة يعبر عنهاء لا بل له من ذلك» ولما كان الشيال لا يُراد 
لنفسه؛ وإنما يراد لبروزه إلى الوجود الحسي في عينهء أي يظهر حكمه في الحس» فإن 
المتخيل قد يكون مرتبة» وقد يكون ما يقبل الصورة الوجودية)0©. ْ 

ويكاد المضمون الذي قال به أصحاب النظرية الإشارية» ومثلثهم الدلالي هو نفسه 
الذي تحدث عنه النص السابق لابن عربي» فالصورة الذهنية (الفكرة) هي المتخيل الذي 
بتخيله المتكلم في نفسه ثم يستدعيه عن طريق اللفظ المعبّر عنهء ثم إن هذا الشيء الذي 
تصوره في خياله قد تكون له صورة أو لاء وهو الذي عبّر عنه ابن عربي (بالمرتبة) التي 


(1) ينظر: الفتوحات المكية 5: 2191 378:7. 

(2) ينظر: دور الكلمة في اللغة: 76 77» وعلم الدلالة/ جون لاينز: 15» ومنهج البحث اللغوي بين التراث 
وعلم اللغة الحديث: 98 99. 

(3) ينظر: دور الكلمة فى اللغة: 76 77. 

(4) الفتوحات المكّية 6: 229. 
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تمثل الجانب المعنوي للألفاظ التي قد لا يكون لها تحقق خارج الذهن؛ و(ما يقبل 
الصورة الوجودية)» هو الذي له واقع خارجي. وجدير بالذكر في هذا المقام أن حازم 
القرطاجني (ت684 ه) كان أشار في تقسيمه الألفاظ إلى هذه المسألة التى تحدّث عنها 
ابن عربي» والدلاليون المحدثون فيما بعدء فرأى أن الألفاظ بعضها له تحقق خارج 
الذهن. وبعضها ما لا وجود له خارج الذهن وإنما هي أمور ذهنية محصولها صور تقع 
في الكلام بتنوع طرائق التأليف في المعاني والألفاظ الدالة عليهاء فالإتباع والجر وما 
جرى مجراهما معانٍ ليس لها خارج الذهن من وجوه”». 

ويمتد حديث ابن عربي عن تصور المتكلم للمعنى وتخيله له» ومدى مطابقة خيال 
السامع وتصوره للمعنى مع خيال المتكلم ليجترح لنا مصطلحين جديدين على مستوى 
استعمالهما فى أداء المعنى عتدهء وهما «العبارة» و#اللفظ» معلا تسمية «العبارة» بهذا 
لآم + هلما سكن الإعبان عن الامو عازه :ولا التجير في الرقيا تسيا إلا لكون 
المخير يعبر بما يتكلم به» أي يجوز بما يتكلم به من حضرة نفسه إلى نفس السامعء فهو 
ينقله من خيالٍ إلى خيال» لأن السامع يتخيله على قدر فهمهء فقد يطابق الخيال الخيال» 
خيال اا المتكلم؛ وقد لا يطابق» فإذا طابق سمي فهمًا عنه؛ وإن لم 
عابر حت م ثم المُحدّث عنه قد يُحدَّث عنه بلفظ يطابقه كما هو عليه في نفسه 

فحينئلٍ يُسمّى عبارة» وإن لم يطابقه كان لفظًا لا عبارة, لأنه ما عبر به عن محلّه إلى 
السامع)!©. فلا يعد السامع فاهمًا إلا إذا طابق تخيله للمعنى تخيل المتكلم صاحب 
الرسالة اللغوية» أما المتكلم فلا يكون كلامه «عبارة» إلا إذا طابق لفظه المعنى الذي 
تحدث عنه» وإلا فكلامه «لفظ) لم يعبر بالمعنى إلى المتلقي الذي هو محور الفعالية في 
عملية التوصيل الدلالي. 


(1) منهاج البلغاء وسراج الأدباء: 15 16. 
(2) الفتوحتات المكّية 6: 230. 
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الملبحث الثاني 


التعدد الدلالي 


إن البحث في الألفاظ بوصفها الدوال على المعاني أخذ يتسع ويتخذ طرائق 
مختلفة» وقد أثار التعدّد فى اللفظ والمعنى عند علماء العربية قديمًا وحديثا نشاطا 
واسعًاء فقد تحدث القدماء عن ثلاثة أنواع من الألفاظ تسير خلفها الدلالة؛ ألفاظ 
متباينة» وأخرى مترادفة وثالثة مشتركة» وإن لم ينص بعضهم على هذه المصطلحات 
صراحة» ولكنه تحدث عن مضموئها وما تحيل عليه فى لغة العرب”''. أما المحدثون فقد 
أخذوا بالحديث عن هذه الألفاظ وأنواعها تحت مسميات وعئوانات جديدة»؛ فكانت 
تحف نحت عتوان المعق الشعتة أو تعذة الدال والمدلول» أو مشكلةات: ال 

وام وخر ارو رعر فى درائيته لقاع عا ومت اله القدماءء فقد انقسمت عنده 
وهي التي تواطأوا أن تطلق على آحاد نوع من الأنواع» كالرجل والمرأة» ومشتركة وهي 
كل لفظة على صيغة واحدة تطلق على معان مختلفة» كالعين» ومترادفة» وهى ألفاظ 
مختلفة الصبغ تطلق على معنى واحد كالأسد والهزبر والغضئفر. هذه هي الأمهات ويتفرع 
هنا ألفاظ أخرى كالمستعارة والمنقولة”©. ويبدو أن القول بوجود الألفاظ المتواطئة كان 
بأثر المرجعية المنطقية في تقسيم الألفاظ» فقد ذهب المناطقة إلى القول بوجود الألفاظ 
المتواطئة» وهي عندهم (الكلي الذي يكون معناه وصدقه على أفراده الذهنية والخارجية 
على السويّة» كالإنسان والشمسء فإن الإنسان له أفراد في الخارج وصدقه عليها بالسوية» 
والشمس لها أفراد في الذهن وصدقها عليها أيضًا بالسويّة)”. 


(1) ينظر: الصاحبي في فقه اللغة: 206 207»؛ والمزهر في علوم اللغة 1: 292. 

)2( قر ل 9 120؛ ومقدمة في علمي الدلالة والتخاطب: 67: والدلالة القرآنية عند 
)3( بنظرء النتوحات المتية 1: 138. 

(4) التعريفات: 164. والتوقيف على مهمات التعاريف: 635. 
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ويذهب ابن عربي بعد توافقه مع أهل اللغة في تقسيم الألفاظ إلى ما هو أكثر من ذلك» 
فيذكر أنه وقومه لهم زيادات على هذا الذي ذكرء فيقول: (وأما نحن فنقول بهذا معهم» وعندنا 
زوائد من باب الاطلاع على الحقائ ا ا لوا ب 
وإن اشتركت في النطق» ومن جهة 00 أيضًا كلها مشتركة وإن تباينت في النطق)”!". والذي 
يثار من إشكال على هذا الذي ذهب إليه أنه لم يفصل الحديث في هذا الزعم» فكيف يكون 
المشترك المتحد في اللفظ المتعدّد المعنى متبايئاء وكيف يكون المتباين مشتركًا. ولعلنا 
نستطيع توجيه هذا من خلال قراءة المقام الذي تحدث فيه؛ فهو إنما يذكر هذا التقسيم في 
مقام الحديث عن نفي التجسيم عن الله سبحانه؛ موجهًا بعض ما ورد من آيات قرآنية قد 
يوحي ظاهرها بمثل هذا. وهنا نقطة في غاية الأهمية في التحليل اللغوي لها علاقة بالحال 
أو القرائن الصارفة للمعنى؛ ٠‏ فكل مفردة يمكن القول بأنها تحمل معاني 0 
«المشترك اللفظي» ما هي من حيث الاستعمال إلا حاملة معنى واحدًا فقطء إذ لا يمكن أن 
يكون النص اللغوي مريدًا لكل وجوه المعنى من هذه المفردة» ومن هنا يكون قول ابن عربي 
بأن (الألفاظ كلها متباينة وإن اشتركت في النطق) فما اشترك في النطق واحتمل معاني 
متعدّدة إنما يحصل له هذا خارج السياق» أما على مستوى الاستعمال» والتحقق اللغوي» 
نإنه لا يمكن إلا أن يحل معني واحدّاء وبذلك فهي متباينة في الاستعمال وإن كانت 

مشتركة في الوضع. وكذلك الحال مع الألفاظ المتباينة التي يمكن أن تكون مشتركة وإن 
تدن النسن . سممارن قري لالجا دن اللنط قد كود ا إحالته المعجمية كافية 
لتوجيه معناه في سياق نص ماء كما في بعض الآيات من ألفاظ (اليدء والوجه. 
والعرش . اريت رن ماي ول ل اما ل ا 
معاني أخرى غير معانيها التي لها في الوضصم» كي تستجيب للدلالة التي من أجلها كان 
وجودها في النص؛ وبذلك فهي تحمل معنى الث شتراك وإن كانت متباينة في أصل وضعها. 

وهذا التعدّد الدلالي الذي أقرٌّ بوجوده ابن عربي في اللغة على مستوى التنظير» 
يكلا له كتدننا على سترى التليق» سينا بلجا إلى القول بوه من وتجره هذ اليذه 
بن الجاع الار عدن إلى دن مع لحاظ قلة لجوئه | إلى توجيه المعنى في ضوء القول 
بالترادف أو الاشتراك أو التضاد. 


أولا: الترادف: 
لم يعد جديدًا القول بأن ما ذهب إليه بعض القدماء'© من وجود كم هائل من 


(1) الفتوحات المكية 138:1. 
(2) ينظر في تفصيل آرائهم: اللهجاث العربية: 138 - 143» والترادف في اللغة: 196 222. 
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الألفاظ المترادفة التي يمكن أن يحل أحدها مكان الآخر في السياق أمر لا يمكن القبول 
به على إطلاقهء وقد أخذ القدماء أنفسهم حظهم في تفسير الظاهرة بين مؤيد ورافض. 
والذي يمكن أن يُقال في هذا المقام أن الترادف التام أو الكلي والذي يجيز استبدال 
بعض مفردات اللغة بالآخر من دون أن يحدث ذلك أثرًا في المعنى لا يمكن القبول به 
وقد ذهب بعض المحدثين إلى عد هذا الأمر من الكمالات التي لا يمكن للغة أن تجود 
به بسهولة ويُسر”“. ولعلّ مثل هذا الأمر لا ينفي إمكانية استعمال المفردات الواحدة بدل 
الأخرى تن زة: أن فظايةا تطابقا كاكاءفن المس ".بهذا يكن القبول بوه رف الغراانك 
سيروكد" حرق قو اال لقا تنم الدلال مط انه لاتيمكن أن تسر كيده يكن 
أخرى نتؤدي وظيفتها العقلية والعاطفية أداء تامّاء ولكن يمكن أن تؤدي معناها ا 
فالمعنى المركزي للكلمة له ظلال متفاو ئة تتميز بخصوصيات دلالية دقيقة تظهر في 
السياقات المختلفة. 


ويمكن القول أن ابن عربي يؤمن إلى حَدٌ ما بوجود مثل هذا النوع من الترادف؛ إذ 
نراه ينص على أن الألفاظ التى توصف بالمترادفة يحمل كل واحد منها معنى لا يوجد 
في الآخرء وهو مما يبعد إمكانية استبدالها في سياق واحدء أو انتظار تطابق في دلالة 
كل منهما. يقول في الألفاظ: (ومنها مترادفة» ومع ترادفها فلا بد أن يفهم من كل واحدٍ 
معنى لا يكون في الآشر)0. 

ونجد هذه الأفكار حاضرة في ذهن ابن عربي في مجال التطبيق» فقد نراه يستعين 
بفكرة التمايز الدلالي بين الألفاظ من دون افتراض التطابق في المعنى» وهو ما يُسمّى 
عند المحدثين بالترادف الجزئي. 

ففى الحديث عن أداء الصلاة»؛ وقضائها لمن فاته الوقت يذهب إلى أن (وقت 
الناسي والنائم وقت تذكره؛ واستيقاظه من نومه» وهو مؤدٍ ولا بِدَّء ولا يُسمّى قاضيًا. . 
لزنا مودي والقاتسي ترق ونيا فى لحان ذكل مود للصلاة فقد قضى ما عليه؛ 
فهو قاض بأدائه ما تعين عليه أداؤه من 5 ٠‏ وهو هنا ليس غافلا عن الرأي الفقهي 


(1) ينظر: دور الكلمة في اللغة: 119 120. 

(2) ينظر: علم الدلالة/ جون لايئر: 73 74. 

(3) ينظر: علم اللغة بين التراث والمناهج الحديئة: 97 2.98 ومنهج البحث اللغوي بين التراث وعلم اللغة 
الحديث: 137. 

(4) الفتوحات المكية 6: 212. 

(5) المصدر السابق 2: 20. 
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فى البفالة نقد ذكر أن الفقهاء يذهبون إلى أن منْ فاته الوقت تحث أي عذر فعليه 
القضاء. أما هو وبالاستعانة بمدلولي القضاء والأداء لغويًا ‏ فيرى أن القضاء من الناسي 
أو النائم - حصرًا- إنما هو أداء في الرقت يعد أن بوسح مقهوم وقت الأذاء لهما الأنهها 
خارج حدود التكليف بالصلاة حال النسيان والنوم؛ وهو بذلك يفرق بين ما ذهب إليه 
الفقهاء من حكم» وما تعطيه اللغة من دلالة للمصطلحين» فيذكر أن القول بالقضاء هو 
على الاعتبار الذي يراه الفقهاء لا على ما تعطيه اللغة"“. وبعيدًا عن الخورض في 
تفاصيل المسألة فقهيًا. فالعودة إلى المعجم في هذا المجال تسعف ما ذهب إليه من رأي 
في أن يكون القاضي للصلاة في حال أداء لهاء (فالقضاء في اللغة على وجوه مرجعها 
إلى انقطاع الشيء وتمامه» وكل ما أحكم عمله وأتمّ وختم أو ادق أذاة اق أيجب اع 
أو أَنفِدٌ أو أمضى فقد قُضى)0. وبهذا يكون القدر المشترك من الدلالة بين اللفظين هو 
الذي أمدّه بما ذهب إليه من دلالة امتدت لتكون أقرب إلى حكم فتهي. 


وفى الحديث عن قوله تعالى : «ثٍُ آدَعُا له أي نموا الم آنا دا دَعْرا هله الأسماة 
الشتٌي4”© يذهب ابن عربي إلى القول بالترادف بين الاسم (الله) و(الرحمن) من حيث 
دلالة كل واحدٍ منهما على الذات (وإن كان في الرحمن رائحة الاشتقاق» ولكن المدلرل 
رامن جيك العين (العسماة بهذين الاسعين» والمينمى هو "التتصوه في هله الاية)”. 
وهو هنا يفرّق بين دلالة كل منهما على الذات» وبين دلالتهما على الصفة» فبينهما في 
هذا ا لاني افر كيين نقد مه فى مكنان سابق من هذا القصل ديق عن قرة 
الاسم (الله) واحتوائه دلالة جميع الأسماء الإلهية الأخرى» فكل اسم آخر سوى «الله) 
يمكن أن يعود إليه من دون القول بالتساوي فى الدلالة» وهو ما رجحه في مكان آخر من 
الكتناب”2©2: فالأسماء الحسنى (سوى الم منابنة عن كيه دلالة كل :ولحو متها على 
صفة» ومترادفة من حيث إطلاقها أسماء على الذات. وهذه العلاقة الدلالية بين لفظ 
الجلالة والأسماء الأخرى والقول بترادف بعضها معه يمكن أن تكون علاقة عموم 
وخحصوص؛ فالاسم (الله) هو الاسم العام الذي يُطلق على الذات الإلهية المقدسة. 
ويحتوي في طياته كل الصفات المتعدّدة في الأسماء الأخرى» وكل اسم آخر إنما يحمل 


(1) ينظر: الفتوحاث المكّية 2: 20. 

(2) لسان العرب/ مادة (قضى) 15: 186. 

(3) سورة الإسراء: الآية: 110. 

(4) الفتوحات المكّية 7: 174 175. 

(5) ينظر: المصدر السابق 3: 456 362-361:6. 
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صفة خاصة (كالرحمن» والكريم» والغفور. ..) مع احتفاظه بإمكان إطلاقه اسمًا على 
الذات» فهو مختص بوجه من الصفات؛ والتعبير عن الذات دفعة واحدة» بخللاف الاسم 
(الله) الذي هو للذات والصفات على الإطلاق. 

مي م لوي ا ا 0 
والإيثار”' الذي يمل عنده أعلى درجات العطاء الذي هو عطاء الفتوّة دليلٌ على القول 
بترادف هذه الألفاظ جزئيّاء ومثل ذلك كان في الحديث عن الفرق بين العلم والمعرفة”©. 
ثانيًا: المشترك اللفظي: 

المظهر الثانى من مظاهر تعدّد الدلالة هو القول بالمشترك اللفظى» فالمفردة 
اللكوية يكن أن تعره مسسطرن عادو ان لد لا لاف ور ردتسن ا لكشارة إلى مسا له ميدة 
في هذا المقام لا يمكن إغفالها في دراسة الميشترك اللفظي » فالكلمات المحمولة على 
الاشتراك في المعاني إنما يكون لها ذلك إذا كانت خارج السياق» أما إذا دخلت في 
سياق منتظم فإنها في الحقيقة لا يمكن إلا أن تعبّر عن معنى واحد متنازلة عن المعاني 
الأخرى التي يمكن أن تحملها خارج السياق. والاستعمال وحده سيكون الكاشف عن 
وجه المعنى المقصود منها دون المعانى الأخرى» وتبعًا لذلك ف(إننا حينما نقول بأن 
لإحدى الكلمات أكثر من معنى واحد في وقت واحد نكون ضحايا الانخداع إلا حدٌ 
ما؛ إذ لا يطفو في الشعور من المعاني التي تدلٌ عليها إحدى الكلمات إلا المعنى الذي 
يعيّنه سياق النصء أما المعاني الأخرى جميعها فتنيمحي وتتبدّد ولا توجد إطلاكً)0©. 
وربما كان بالإمكان الجمع في تفسير اللفظ المشترك بين اثنين من معانيه يحتملهما معًا 
حيئما يكون كل منهما جائرًا وممكناء “لكر لمجت بين وحرى الحفاق إقناء: للد لامر 
دون أن تحدّد المعنى قرينة حاسمة تصرفه إلى وجه راع فقول . 

وقد كان ابن عربى ملتفبًا إلى هذه المسألة؛ فقد ذُكر فى مكان سابق رأيه فى أن كل 

مشترك إنما هو لفظ متباين على مستوى الاستعمال. فالألفاظ (منها مشتركة وإن كان لكل 
واحد من المشتركة معنى إذا تبين ظهر أنها متباينة» فالأصل في الأسماء التباين)””'» وقرائن 
الأحوال وحدها وبحسب تعبير ابن عربي هي التي تعين ما كان مبهمًا بالاشتراك©. 


(1) ينظر: الفتوحاتث المكية 7: 386. 
(2) ينظر: المصدر السابق 7: 80. 
(3) اللغة/ فتدريس: 228. 

(4) ينظر: فقه اللغة العربية: 143. 
(5) الفتوحات المكّية 6: 212. 

(6) ينظر: المصدر السابق 1: 520. 
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ويبدو أن الركون إلى المجازء واعتماده معيارًا في حصول الظاهرة في اللغة قد 
فتح الباب أمام ابن عربي إلى حمل كثير من المفردات القرآنية على معان مختلفة. 
وبالأخص في توجيه الألفاظ التي توهم بالقول بالتجسيم للذات الإلهية. 


وقد تجاوزت رؤية ابن عربي في القول بالمشترك ما ذهب إليه اللغريون فرأى أن 
تكرار الحروف المقطعة في بداية بعض السور القرائية يتبعه تغير في دلالتها بما له ارتباط 
بالمعنى العام للسورة وأحوالها ومنازلها (فإن الصاد من #التص»”' ومن «#اك هيعس !2 
ومن ض6”” ليس كل واحلٍ منهن عين الآخر منهن» يختلف كل حرف باختلاف أحكام 
السورة وأحوالها ومنازلها وهكذا جميع الحروف على هذه المرتبة)©؛ مع نصّه على أن 
ذلك في الحروف من المشترك اللفظي”. 


ويميّر بين دلالتين للفعل (نظر)؛ الأولى النظر البصري إلى الأشياء» والثانية 
التفكر في وجودهاء وقريئة القول بدلالة دون أخرى هي اقتران الفعل بأحد 
الحرفين (إلى) أو (في). فالكيفيات التي أمرنا بالنظر إليها لا فيها لنتخذها عبرة 
ودلالة على أن لها مَنْ كيّفها؛ أي صيّرها ذانًا وجعل لها هيئة فقال: ألا يظَيُونَ ِل 
َلْابلٍ صكيف لوت 7ت ولا يصيح أن تنظر حتى تكون موجودة» ولما أراد 0 
الذي هو الفكر قرنه بحرت (في) ولم يصحبه لفظ (كيف). فقال: 0 
مَلَكُوْتِ الْسَّمواتٍ وَالْأرّضٍ»” 7 : والمعنى : يتفكروا في ذلك فيعلموا أنها لم تقم 
وإنما أقامها الخالق الذي أوجدها من العدمء فكانت آية من آياتهء 0 
كلماتة”*©. ولا يختلف أهل اللغة مع هذا الذي ذهب إليه في دلالة (نظر)”7. 


وفي تأويل المعنى في قوله تعالى: طوَآلْارْسُ بِييِمًا ضََئْهُ يوم اليد 
كارت مطويّت 9 اكد ع0 يدفع ابن عربي بالجارحة عن الله سبحانه ذاهمًا 


(1) سورة الأعراف: الآية: 1. 

(2) سورة مريم: الآية: 1 

)0( سورة ص : الاية: 1 

(4) الفتوحات المكّية 1: 229. 

(5) ينظر: المصدر السابق والصفحة نفسها. 
(6) سورة الغاشية: الآية: 17. 

(7) سورة الأعراف: الآية: 185. 

(8) ينظر: الفتوحاث المكّية 1: 296. 

(9) ينظر: لسان العرب/ مادة (نظر) 5: 217. 
(10) سورة الزمر: الآية: 67. 
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بالمعنى إلى الحكم والتصرف والقدرة» وهو ما يجب فهمه من مثل هذه النصوص. 
يقول: (يقال: فلان في قبضتي يريد: أنه تحت حكمي» وإن كان لبس في يدي شي 
منه البتة» ولكن أمري فيه ماض» وحكمي عليه قاض» مثل حكمي على ما ملكتة 
يدي حسًا وقبضت عليه . قلما امهالك الشارعة عل الله ثعالى عدن العقل إلى 
روح العقيدة ومعناها وفائدتها)""©. وأما في تأويل «اليمين»: فيرى أن الله سبحانه كنّى 
بهذه اللفظة عن التمكن من الطي» وهي إشارة إلى تمكن القدرة من الفعل» فوصل 
المعنى القرآني إلى أفهام العرب بألفاظ يعرفونها. قال شاعرهم: 
إذامارايةرنعت لمجد تلقاهاسا عرابة باليمين 

وليس للمجد راية محسوسة كي تتلقاها جارحة اليمين»؛ ٠‏ فكأنه يقول: لو ظهر 
للمجد راية محسوسة لما كان محلها إلا يمين عرابة الأوسي» فلم تزل العرب تطلق 
ألفاظ الجوارح على ما لا يقبل الجارحة؛ لاشتراك بينهما من طريق المعنى!7. ويمتد 
هذا النّمّس في توجيه جميع الألفاظ التي توهم بالقول بالتجسيمء سواء ما كان منها 
قرآنيّاء أو حديثًا نبويّاء فكان تأويل الإصبع» والقدم واليدء كما كان القول بالمشترك 
اللفظي حاضرًا في فهم معنى الخالق» والرب» والمؤمن”©. 
خالنًا: التضاد: 

الحديث عن وقوع ظاهرة التضاد في اللغة هو امتداد للحديث عن ظاهرة المشترك 
اللفظي» فهو نوع من أنواع المشترك الذي يكون فيه أحد المعنيين ضد الآخرء 0 
العلاقة بين المعنيين المتضادين أوضح من غيرها من أنواع المشترك اللنظي؛ ؛ بل ريما 
كانت أقرب إلى الذهن من أي علاقة يمكن أن تنشأ بين اللفظء ودلالته على بنق > زاك 
أن الذهن ينتقل عند ذكر الصفة إلى ما يناقضهاء فعلاقة الضدية من أوضح الأشياء في 
تباين المعانيء» فإذا عاد ا يبر الكلنة عن مشين مختلنين: فمن باب أولى جواز 
تعبيرها عن معنيين متضادين على حدٌ سواء(4 أ وربما كان التطور ر اللغويء والتوسع في 
استعمال مفردات اللغة من أهم عوامل نشوء ظاهرة التضادء فضلا عن عوامل التماؤل 
والتشاؤم والتهكم والخوف من الحسدء والتي فصل كثير من الدارسين الحديث عنها””. 


(1) الفتوحات المكّية 1: 150. 

(2) ينظر: المصدر السابق 1: 150. 

(3) ينظر: المصدر السابق 148:1 2149 152. 244 245.؛ 3:261: 456. 

(4) ينظر: اللهحات العربية: 166. 

(5) ينظر في ذلك: التضاد في ضوء اللغات السامية: 10 14. وفصول في فقه العربية: 295 305. 
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ويجد ابن عربي من خلال هذه الظاهرة متسعًا لتوجيه بعض المعاني التي يذهب 
اليهاء ويكاد ينفرد في بعضها ليصل فيها إلى دلالات رائعة لم يقل بها أحدٌ من قبل. 

فعند الحديث عن أحوال السالك إلى الله ومنها حال الحرّية يفاجئنا ابن عربى 
بالذهاب بالمعنى إلى المغايرة تمامًا عن كل ما يمكن أن توحي به المفردة من معنى. 
يقول: (اعلم أن الحرية عند الطائفة الاسترقاق بالكلية من جميع الوجوةهء فتكون حرا 
عن كل ما سوى الله وهي عندنا ير ل وذلك إذا كان الحق 
سمعه وبصره وجميع قواه» وما هو عبد إلا بهذه الصفات)”7!'» فلا يكون العبد حدًا إلا 
إذا استرقّه مولاهء ولا يكوة ريا إلا إذا حرّر نفسه من كل ما سوى الله سبحانه؛ فكلما 
تحرّر العبد من حبٌ الدنيا ولذاتها وشهوات نفسه الأمارة بالسوء اقترب من أن يكون 
عبدًا لله. ولا يكون خُرًا إلا بتسليمه في كل أموره إلى بارئه؛ فلا يكون له تصرف في 
صغيرة ولا كبيرة إلا بأمر من الله بهذه العبودية فقط يتحقق معنى الحرية. | 

ا المستقيم والمائل”2 عنه في توجيه 
معنى حنيفية إبراهيم 4لا فيقول في سر الصلاة حب ساب الحم الدي: وذلك 
لانصرافه إلى الله سبحانه زتغالى بالكلية (فين مقانة فكلا امنا أنه كان حنيفًا مائللا فى 
جميع أحواله من الله إلى الله عن مشاهدة وعيان» ومن نفسه إلى الله عن أمر الله وإيثار 
لجناب الله بحسب المقام الذي يقام فيه» والمشهد الذي يشهدهء ومن كل ما ينبغي أن 
تحال عنه عن أن )00 ' 

ويذهب ابن عربي إلى أن (الجليل) من أسمائه سبحانه يدل على الضدين العرّة 
والعلوٌّء والدنوٌ والمعية. ويقول في ذلك شعرٌ 0 


إن الجليل هوالذي لايُعرف>) وهوالذي ني كل حالٍ يوصفٌُ 


يقول ابن عربي: (لا يتجلى في جلاله أبدّاء لكن يتجلى في جلال جماله 
لعباده» فيه يقع التجلي فيشهدونه مظهر ما ظهر من القهر الإلهي في العالم.. 
إذا كان بمعنى العلو والعرّة... وإذا كان بالمعنى الذي هو ضد العرّة والعلو فإن 


(1) الفتوحات المكية 4: 196. 
(2) ينظر: الأضداد في كلام العرب 1: 225. 
(3) الفتوحاث المكّية 2: 502. 
(4) المصدر السابق 256:4. 
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المحبين يتعلقون به كما بتعلق العارقوة : وحضرته من العماء إلى قوله: ؤَرَفٍ الْأَرضٍ 
ك7" » وقوله: وَهْرَ مَعَيٌ إن ما م204 فذلك من أسمائه المؤثرة فينا خاصةء 
والحافظة لنا والرقيبة 00 

ويربط الشيخ بين معنى «البشرى» وما يحدث على وجه الإنسان من علامات 
عند سماعه ما يسره أو يحزنهء فيؤثر ذلك فى بشرتهء وتذلك يذهب معناها عنئده إلى 
التضاد باستعمالها للخير والشر. وهو يعترف أن هذا المعنى قد تحصل عليه عن طريق 
الاستدلال اللغري. فإن الإنسان إذا قيل له خيرٌ أثر في بشرته بسطًا في الوجه 
وضحكًا وفرحًا واهتزارًا وطريّاء وإذا قبل له شرٌ أثّر في 0 قبضًا وبكاءً وحزثا 
وكمدًا واغبرارًا 0 ولذلك قال تعالى : رجه بوذ مش امك تبر( 
تج بيوْمَيذِ عَبهَا عَرةُ (0) تَعَنّهَا كَرّه74*. فذكر ما أثر في بشرتهم بلبلا عادت ا 
0 وأما في العرف فلا”©. ولعلنا لا نستطيع أن نسير خلف 
ابن عربي كثيرًا فيما ذهب إليهء وبالأخص فيما يتعلق بالدلالة القرانية؛ 00 
القرآني موضع الاستشهاد عنده قد قيد الأثر الذي كان على وجه من تلقى أنخبا 
سارة بالفوز برضا الله بأنها (مستبشرة» 0 الوجوه بالطرف المقابل 3 
الوصف. إذ لو انك البكتارة بحا محدتة من أثر على وجه سامعها لما تقيد معنى 
الوجوه الضاحكة بالاستبشار فقط. وربما كان الرجل ملتفئًا لهذا فقال إن ما ذهب إليه 
عن طريق الاستدلال اللغوي» لا عن طريق العرف والتواضع 


(1) سورة الزخرف: الآية: 84. 
(2) سورة الحديد: الأية: 4. 

(3) الفتوحات المكية 4: 256. 
(4) سورة عبس: الآيتان: 38 41. 
(5) ينظر: الفتوحات المكية 8:5. 
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المبحث الثالث 


التطور الدلالي 


إن اللغة بوصفها ظاهرة اجتماعية في حركة مستمرة لا تتوقف» وهي نسير 
باختلاف العصور التي تمرٌ بها تاركةً بعضًا من ألفاظهاء وملتحمًا بها قسم آخر جديدء 
ولبست بعض ألفاظها دلالات أخرى جديدة افتضتها طبيعة التطور الذي يلازم الحياة 
بجميع أشكاله؛ وتبعًا لذلك يبدو القول بعدم حدوث التغير لا مكان له في الدرس 
البؤدي فق ولتي اللفارر شرت و ولكنه لا يؤئر في صحة مبدأ التغير 

1 ولذلك فإن من غير الضروري أن نفترض أن للكلمات معاني ثابتةً تمامًا ويمكن 
استعمالها بشكل دائم. 

وعلى الرغم من كل ما قيل في فضيلة دراسة اللغة في ضوء النظرة التزامنية التي 
تفترض أن اللغة تعمل بوصفها نسما آنا يستبعد التأويلات التعاقبية التاريخية» حتى وصل 
الأمر إلى القول ب(أن أحسن طريقة للوقوف على كيفية أداء اللغة لوظيفتها إنما يكون 
وقت الكلام الفعلي: في موقف لغوي بسيط)!2: فإن هذا النسق الآني الذي تعمل فيه 
اللغة لا يمكن فصله تمامًا عن الإطار التاريخي للمفردة اللغوية وتعدّد مداليلها تعاقييّاء 
لأن هذا الفصل سبقوّض عملية التغيير التي تصيب دلالة مفردات اللغة» ويلغي حلقة 
أساسية في البحث الدلالي. وربما كان (تعقب معاني اللفظ الواحد من خلال العصور قد 


يلقي على النص ضوءًا يزيده وضوحًاء ويكشف عن معاني ألفاظه ستارًا لم يكن ليتكشف 
لو وقف الباحث على المعنى الوضعي الأول للفظ)”©؛ وقد كان هذا دافعًا كافيًا لبعض 
المحدثين للقول بأن التغير الدلالي يسير باللغة نحو التهذيب» ويسدٌ ما بها من نقص في 
تأدية متطليات | لع 


(0) ينظر: علم اللغة العام: 163. 

(2) دور الكلمة في اللغة: 25 

000 نحو وي لغوي : 9. 

(4) ينظر: علم اللغة/ د. علي عبد الواحد وافي: 291. 
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ويعتمد مقدار تغيير مداليل مفردات اللغة على أمرين”؟؛ الأول طبيعة مفردات 
اللغة» فدلالة أي لفظ من الألفاظ على معنى ما مرتبط بما يوحيه هذا اللفظ فى الأذهان 
من انصراف إلى مشخصاته الخارجية» وبالعلاقة بما هو متعلق باستطلاع ممكنات اللغة 
بالمسألة التواصلية» وذلك بإمكانية حمل اللفظ على معنى غير معناه الراكز في ذهن 
الجماعة اللغوية. والأمر الثاني له علاقة بمستعملي اللغة أنفسهمء ومدى تفاعلهم 
وانسجامهم وقبولهم تلك المعاني الجديدة» والتي يمكن أن تجود بها مفردات اللغة. 


وإذا أمكن القول إن مفردات اللغة التي هي ظروف المعاني وأدوات الوصول إليها 
محصورة محصاة ‏ إلى حدّ ما والأفكار التي يمكن أن يحتاجها الإنسان لا حصر لهاء 
فإن ذلك يقودنا إلى التسليم بالقول بقوّة الألفاظ على حمل أكثر من دلالة واحدة: 
باختلاف السيافات التي تُستعمل فيها هذه الألفاظ (فللغة قوة دلالية في ذاتها تجعلها 
قابلة هذه المتسيراك اغلن مجعرى الزلالة الوفكية الظاافة للنة )1 ونووننا كان 
الاستعمال القرآنى لمفردات اللغة بدلالات جديدة مصدافًا واضصًا على هذه القرّة الهائلة 
للألفاظ على الإيحاء وباستمرار بظلال جديدة من المعاني قد تتأتى لمستعمل دون آخر. 

ويمكننا في هذا المقام رصد نوعين للتطور الذي يصيب دلالة الألفاظ”©؛ الأول 
هو تطور لا شعوري يتم في كل لغة وفي كل بيئة لغوية» ثم لا يلتفت إليه إلا بالمقارنة 
بين عصور الاستعمال اللغري المختلفة» والثاني هو التطور المقصود المتعمد الذي يقوم 
به المهرة في صناعة الكلام والمبدعين من أبناء البيئة اللغوية» وهذا النوع يعد من تغيّر 
الطفرة فى دلالة الألفاظ؛ إذ يمكن أن يحصل فى الجيل الواحدء ويشهده المرء فى مذّة 
لضبرة ين الاستعماق اللقوى. وعلى :هذا الأبتاس يمكن القوك بآنالتطون الذي أخلائد 
المتصوفة عمومًا في دلالة الألفاظ هو من النوع الثاني؛ وهو تطور ألجأتهم إليه حاجتهم 
إلى التعبير عن آرائهم الخاصة وتجربتهم الفردية. 

وتتشعب آراء الدارسين”' فى البحث عن أسباب حصول التطور الدلالىء فيرون أن 
كثرة الاستعمال» والحاجة» والأسباب الاجتماعية والثقافية والسياسية المتغيرة التي ترافق 


(1) ينظر: علم الدلالة/ بالمر: 10 - 11؛ وعلم اللغة الاجتماعي: 147؛ وتطور البحث الدلالي» دراسة في 
النقد البلاغي واللغوي: 19 20. 

(2) إشكاليات القراءة وآلياث التأويل: 100. 

(3) ينظر: دلالة الألفاظ: 134. 

(4) ينظر في ذلك: دلالة الألفاظ : 54 - 146؛ ودور الكلمة في اللغة: 152 189؛ وعلم الدلالة/ د. أحمد 
مختار عمر: 237 241. 
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حركة المجتمع كلها يمكن أن تكون عوامل دفعت إلى حدوث تغير ملحوظ في دلالة مفردات 
اللغة ارتقاءً أو هبوطا. وهذه الأسباب يمكن أن تتسحب على تطور الدلالة فى لغة الصوفية 
بإطارها العام» ولكن ا 0 
الجانب النفسي والعاطفي وأثره البالغ في 5* تشقق المعنى المركزي لكلمات اللغة | عله بن 
المعاني الثانوية الأخجرى؛ والتي تظهر تدريجيًاء ويكثر استعمالها حتى تكون هي البديل عن 
المعنى الأصل أو النواة. وهذه الأسباب النفسية أو العاطفية لها ل 
تقبل المتلقي نفسه للمعنى الذي يمكن أن تبوح به الكلمة» وإضفاء شيء من الجدّة على 
المعنى بما يتلاءم وطبيعة تفكيره وتأملاته ومرجعياته. وقد ذهب علم الدلالة السلوكي بعيدًا 
حين جعل المعنى (عبارة عن الموقف الذي يتم فيه الحدث اللغوي المعين» والاستجابة أو 
رد الفعل الذي يستدعيه هذا الحدث في نفس السامع)””“» ليكون ميل السامع واستجابته هو 
المهيمن في إنتاج الدلالة. 

ويبدو أن الطاقة المستمدة من القوى الانفعالية التي ترتبط بالكلمات أو بالمجال 
الفكري الذي تنتمي إليه هذه 0 الجديدة بالحيوية وإمكانية 
مواجهة الرفض الذي تبديه الجماعة اللغوية» فالتعبير عن أية فكرة لا يخلو مطلمًا من لون 
عاطفي ؛ إذ يتأرجح حول المعنى لض ب 
وينفذ فيهاء ويعطيها ألوانا متعدّدة على وفق استعمالهاء ولكن هذا المعنى الجديد لا 
يستطيع أن يضمن لنفسه البقاء؛ فهو محوط بمعان ثانوية» وبظلال تتحفز دائمًا للظهور 
عليه واحتلال مكانه”: وهذه المعاني الثانوية تحفزها في كثير من الأحيان عوامل 
نفسية وعاطفية تكون نتاججا لتجربة الفرد الذاتية نية؛ ومرجعياته الخاصة مع إمكان انطلاقه 
مما انطلق منه غيره من نصوص أو إحالات. 

وبذلك يمكن القول إن ذاتية التجربة الصوفية ‏ عند ابن عربي - وما تبعها من تطور 
أصاب دلالة النصوص المنتجة لخصوصية هذه التجربة لا يمكن مصادرتها أو إلغاؤها 
خصوصًا إذا ما اعتمدت على مقاربات لغوية ودلالية. فهي تجربة لها ما يسوغها من 
جهة». ولها ما يقوي ما جاءت به من جهة أخرى. والذي يميّز هذه التجربة الدلالية أنها 
لا تطرح نفسها بديلًا عن قراءات الآخرين» بل تطرح كونها وجهًا من وجوه المعنى 
الذي يمكن أن تحيل عليه الشريعة (فخلق معنى جديد لا يقضي بالضرورة على المعاني 
السابقةء فهنا يمكن لكل المعاني أن تبقى حية. .. وحركة التغيرات المعنوية لا تسير 


000 منهج الببحث اللغوي بين الثراث وعلم اللغة الحديث: 173. 
(2) ينظر: اللغة/ فندريس: 235: 254. 
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دائمًا في خط مستقيمء 5 تسير في كل الاتجاهات حول المعنى الأساس)”'". لتكون 
القراءة الجديدة إنتاج نوع جديد من الفهم» ومن ثم تقاسم أنواع من الدلالات مع قراءة 
الا وهو مما يعطي لعملية قراءة النصوصء وابتغاء الدلاللات المختلفة منها 
حيويتها وديمومتها واستمرارها. 

وبالاعتماد على ذلك يمكن القول إن الحاجة قد ألجأت ابن عربي إلى توسيع دائرة 
الدلالة لكثير من المفاهيم والألفاظ الإسلامية» ما كان فيها قرآنيًا وما لم يكن» فأصاب 
المعنى تطور واضح وملموسء» بعدما أصبحت المعاني السابقة التي قيلت في فهم 
نصوص الشريعة لا تلبي متطلبات المتصوفة في التعبير عن طريقتهم في الفهم والارتقاء 
الروحي بجزئيات الشريعة فهمّاء وسلوكا. 

ويمكن رصد نوعين من التطور أصابا دلالة مفردات الشريعة الإسلامية ‏ عند ابن 
عربي ‏ الأول منهما تطور دلالي انزاح عن الأصل اللغوي للمفردات ولم يفارق ذلك 
الأصل مفارقة تامة» فظل أفق الألفاظ مفتوحًا لقبول دلالات أخرى» فأخذت كثير من 
الألفاظ التى استقرٌ مدلولها تلبس ثويًا جديدّاء وأخذ يضيف على دلالاتها دلالة عرفائية 
جديدة لها علاقة بالأصل اللغوي الذي انزاحت عنه» وهو ما أطلقئا عليه «الدلالة 
اللفظية»؛ والثاني تطور على الدلالة بشكل تام إذ أخذت الألفاظ بالحديث عن معانٍ 
جديدة قد لا يكون بينها وبين الأصل اللغوي رباط أو علاقة» فكانت الدلالة مغايرة لكل 
ما استقر في ذهن الجماعة اللغوية؛ وهكذا أفضت طبيعة الفهم الصوفي القائم على 
التعامل مع الأشياء تعاملا روحيًًا يخلق نوعًا جديدًا من المعنى» وهو الذي أطلقنا عليه 
«الدلالة المعنويةا. 
أولًا: الدلالة اللفظية: 

في عملية رصد التطور الدلالي تبدو مسألة اختيار المصاديق الدالة على التغير من 
أضينت الخطراق واعنزها خطورة ‏ (مجيرهة الامعلة التن يا .بها الذا ردن يكن لها 
دور أساس في عكس الصورة عن حجم التغيبر الذي أصاب الدلالة» ونوعهء ويُزاد على 
هذه الصعوبة في تعقب مظاهر التطور في «الفتوحات المكية» تزاحم هذه الأمثلة وكثرتها 
حتى يجد المرء نفسه في حيرة في أثناء اختيار أيها أكثر تعبيرًا عن هذا التطور؛ فلا تجد 
موضوعًا من موضوعات الفكر الإسلامي إلا وابن عربي يحاول الذهاب به إلى أبعد مما 


الفتوحات المكية أنموذججا 


)010 اللغة / فندريس : 4 3 
(2) ينظر: مفهوم المرجعية وإشكالية لتأويل في تحليل الخطاب الادبي/ بحث: 39, 
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ذهب إليه جمهور المسلمين مفجرًا كل الطاقات اللغويةء وإمكانية المفردة على حمل 
التعدّد في المعنى. 

يذكر ابن عربي في باب الطهارة أن جمهور فقهاء المسلمين يرون أن العقل والبلوغ 
شرطان في وجوب الطهارة على المكلف من كل حدث صغيرًا كان أو كبيرًا 0 
المطهرات المعروفة في باب الفقه» ولكنه لا يكتفي بهذاء فيأخذ مفهوم البلرغ عنده 
دلالة جديدة» فهو عند أهل المعرفة لا يحذّه عمر بل مقيّد بشروط يجب توفرها في . 
السالك إلى الله حتى تجب عليه الطهارة المعنوية الباطنية إلى جانب الطهارة المادية (فإذا 
بلغ في المعرفة والتمييز إلى هذا الحد» وتحصل عن الله ما يريد منه» وسمع قوله تعالى : 
ل ا 
به على الحد المشروع)”''. وما دام الحديث متعلقًا بالطهارة فقد ذهب إلى ذكر أسرار 
تلك الطهارة المعنوية» وخصٌ الوضوء بحديث يطول مقامه. ا له علاقة 
بالدلالة المعنوية لمسح الرأس» وعلاقة ذلك بالدلالة اللغوية فيذهب إلى أن 00 
الرأس له علاقة بالإشارة إلى إزالة الكبرياء والأمر بالتواضع والعبودية (فإن الرأس من 
الرياسة وهي العلو والارتفاع» ومنه رئيس القومء أي سيدهم الذي له الرياسة عليهم. 
ولما كان أعلى ما في البدن في ظاهر العين» وجميع البدن تحته سمي رأساء إذ كان 
الرئيس فوق المرؤوس بالمرتبة وله جهة فوق. 00 العبادة» وهي إذالة 
الكبرياء)0©. واستشعار هذا التواضع» ونزع ناتس العزة والكبرياء أن فبرورفي لأكل 
ذلك من المقدمات المعنوية للدخول إلى حضرة الملك الذي ولاك هذه العرّة. 


وتتجاوز دلالة «الصلاة» ما قيل عنها أنها مأخوذة من الدعاء وتطور هذا 
المفهوم حتى كانت الصلاة بمفهومها العبادي فيذهب إلى أن (اسم الصلاة مأخوذ من 
المصلي وهو المتأخر الذي يلي السابق في الحلية)”©؛ فتكون الصلاة هي المضمار 
الذي يتسابق به عباد الرحمن وصولًا إليه؛ رك" سجاه اقل قله علنيا: وقد 
ذهب أهل اللغة إلى اد مسري لحيل تو جه لفرت حر الاي ولي القن لبي 
حلبة السباق» وقيل : المصلي في كلام العرب السابق المتقدّم وهو مشبه بالمصلي من 
الخيل “وهو السابق الفاق”. 


(1) الفتوحات المكّية 1: 506. 

(2) المصدر السابق 512:1 513. 

(3) المصدر السابق 1: 293. 

(4) ينظر: لسان العرب/ مادة (صلا) 14: 467. 
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ويزيد على دلالة الصوم م اح د متوسلا إلى 
هذا المعنى بالدلالة اللغوية التي ذكرها أصحاب المعجماتء فالعرب تقول: صام النهار 
إذا اعتدل وقام قائم الظهيرة» وصامت الشمس إذا ارتفعت في كبد السماء عند انتصاف 
التيارة ولم تبرح مكانها”''. يقول ابن عربي: (اعلم أيدك الله أن الصوم هو الإمساكء 
والرفعة» يقال: صام النهار إذا ارتفع؛ قال امرؤ القيس7: 
برعةث يي نرف رز ل ر ةزر 23202020202020 إِذَأ صضصام النهارر وه شسُحخرا 

أي ارتفع» ولما ارتفع الصوم عن سائر العبادات كلها في الدرجة سمي صومًا. . 
وسلبه عن عباده مع تعبدهم بهء وأضافه إليه سبحانه)”©. وتأتي هذه الرفعة للصوم بسبب 

من اقتراب الصائم فيه من صفة من صفات الحق هي الصمدانية» ومعنى إضافة 0 

سبحانه الإشارة إلى الحديث القدسي : (الصوم لي وأنا أجزي به)0©. 


وإذا كان الصوم لا يتحقق إلا برؤية الهلال» ولا ينتهي إلا برؤيته فلصوم أهل 
المعرفة هلال خاص يصومون لرؤيته» ويفطرون لرؤيته؛ (فمتى طلع هلال المعرفة في 
أفق قلوب العارفين من الاسم الإلهي رمضان وجب الصوم» ومتى طلع هلال المعرفة في 
أفق قلوب العارفين من الاسم الإلهي «ناطر السَمَوتِ وَالْدرضِ ”© وجب الفطر)©. وأنت 
تلاحظ هذا الكم من المقابللات بين هلال الصوم وهلال المعرفة». والأفق الجعاري 
الذي يطلع فيه الهلال» وقلوب العارفين ن ألتيى هي سماء المعرفة الكونية» فضلا عن أن 
هذا التحول من الصوم الروحي إلى الإفطار هو سرّ التعامل مع الأسماء الإلهية التي هي 
مبعث الحياة في الكون. فبهداية الاسم «رمضان"» يهتدون إلى الصومء وبفضل 2 
افاطرة يعودون إلى فطرتهم التي فطرهم الله عليها 
يلهب ابن عوبي بعيا في توجبه معنى التجارة والبع اللذين لا يشخلان حباد ا 
ما كد و بيو السا + #ف بوت أَذِنَّ أنه أن لح الصكر ا اكد ل سبح لم 
نبا بالخدر اَل ©) يالل ين جز لايع و ال 7 ل 


(1) ينظر: لسان العرب/ مادة (صوم) 12: 1 
(2) ديوان امرئ القيس: 63. وتمام البيت 
فدعذا وسل الهم عسنيك بسجسسرة ذمولٍ إذا صام النهر وهخرما 
(3) الفتوحات المكية 2: 382. 
(4) ينظر في تخريجه : بحار الأنوار 93: 258. 
(5) سورة الزمر: الآية: 46. 
(6) الفتوحات المكّية 2: 335. 
(7) سورة النور: الأآيتان: 36 37. 
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الفراية لاخر يقس ابن مزل هله التجارة هذ البيع على غير ما ذهب إليه أهل البحث 
القرآني : 00 يشتري معاء والبيع أن يبيع فقطء لاليدوع التسارة اوهي البيع 
والشراء في أي شيء مما أمر الله بالتجارة فيه. قال تعالى : «إيكاًا اَي ,أمنوا هل دلي عل تمر 

ين عل ب ألمو9© 1 يمون بال وتسُولوء لهه. دود في سيل أيه َموي أذ 0 وقال في البيع : 
11 كارع منت اللؤبرس 1ه شَهُم واكم يأك ليد اليصلدي 00 ا 
لك أن تتصور مدى تحليق هذا المعنى في أفق المعرفة الإلهية» فهؤلاء رجال لا تلهيهم عن 
كر انا تي هلم الجا التو قي يهان و الجهاة ,التق وافدال .لي الو الي لي 
طاعة اللهء فأصبحوا لا يملكونها حتى يبيعونها بالجنة. وهذا الثمن الذي هو الجنة لا 
يشغلهم عن ذكر الله والغوص في بحر أحديته» فهم لا ينظرون إلى الجنة؛ وتتعالى هممهم 
في ما هو أعلى من ذلك وأجل» فمطلبهم الله ولا شغل لهم بالجنة» وربما كان الحديث 
في الإيمان» والجهاد وطلب الجنة حجابًا عن ذكر الله سبحانه يحول بينهم وبينه. اع 
أكابر الصوفية في هذا المعنى : : (إن لله عبادًا لو حجبهم في الجنة عن رؤيته لاستغاثوا من 
الجئة كما يستغيث أهل النار من الثار)(. 


وفي الحديث عن مقام الأوابين يتفق ابن عربي مع ما قيل من أن المعنى مأخوذ 
بكر ا لكثرة ما يعودون إلى الله سبحانه وتعالى» ويحمّل اللفظ دلالة 

يدة ليست ببعيدة عما قيل في دلالتها لغويّاء فيكون الأوابون عنده الذين غابوا عن 
0 والححفوا باش ميخانة» مسدلا بقريئة «غفورًا» الواردة في قوله تعالى: نه كاد 
ل د إذا حملت المغفرة على معناها الأصل الذي هو الستر والتغطية”6. 
(يقال: آبت الشمسء لغةّ في غابت» فالرجال الغائبون عند الله فلم يشهد حالهم مع الله 
أحد من خلق الله فإن الله وصف نفسه بأنه غفور لهم؛ أي ساترء أي يستر مقامهم عن 
كل أحدٍ سواه لأنهم طلبوا اليه هيده ارخ ل بكرا ليتع ولهوه قرا ميف 0 
وجاء في لسان العرب: آبت الشمس؛ أي غربت» من الأؤب الذي هو الرجوعء لأنها 
ترجع بالغروب إلى الموضع الذى طلعت عن 


(1) سورة الصف: الأية: 10. 

(2) ممورة العزية:- الآية :111 

(3) الفتوحات المكّية 241:2. 

(4) الرسالة القشيرية 2: 498. 

(5) .سوزة الأسراء» الآية1 25 

(6) ينظر: لسان العرب/ مادة (غفر) 5: 25. 
(7) الفتوحات المكّية 3: 55 56. 

(8) ينظر: لسان العرب/ مادة (أوب) 219:1. 
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واعتاد ابن عربي والمتصوفة بشكل عام على فتح باب الرحمة الإلهية على 
مصراعيه في توجيه كثير من النصوص القرآنية التي تنذر بعذاب يوم القيامة فقد صرف 
دلالة (حصيرًا) في قوله تعالى: لوحملا جَهَم يدن حَصِيرًا4”!' إلى السجن؛ وما ذلك 
إلا رحمة من الله بمن في جهنم. ا ل ليده وهو 
إذ يقارب هذا المعنى يحاول ربطه بكل ما ب يقرّيه لغويًا. ويجعله أقرب إلى دائرة القبول. 
وما ذهب إلى هذا المعنى إلا (لأن المحصور مسجون ممنوع من التصرف». بخلاف 03 
الجنة» فإن لهم التبوّء حيث يشاؤون» وليس كذلك أهل النار» وهذا من الرفق الإلهي 
الخفي بعبادهء فلو أعطاهم التبوّء من النار حيث يشاؤون لكانوا لا يستقر بهم قرار طلبا 
للفرار من العذاب إذا أحسّوا به؛ رجاء أن يكون لهم في مكان آخر منها راحة في وقت 
من العذاب ما فيه راحةء فكان لا يبقى نوع من العذاب إلا ذاقوه» والعذاب 
المستصضييت أهون عرد العذاتت الابعية) 1 

ويتطلق من قوله تعالن : «إذّ جَهَنَد َانَتَ مادا 9ه 0 لَلطَينِينَ متانا”" ليقيم تقابلا 
دلاليًا بين (جهنم)؛ و(الطاغين) 00 على ذلك بالمعنى اللغوي ل(جهنم)» 
والقرآني ل(طغى)؛ فيصل إلى أن هذا الطاغي كلما زاد في طغيانه وارتفع قابله 
الخطاب بالرد إلى القعر في التسافل» وهو المستقاد من دلالة (جهنم) لغويًا؛ إذ 
يقال بئر جهنام إذ كانت بعيدة القعرءٍ زب شلب حهكم ..وضر عين عازه عله 
ابن عزبي في المسالة””. أما الطاغي فهو المرتفع» من قوله تعالى : #إإنَا لَنَا طمَا ْمل 
لكو في ريم 2604 فمن قال إنى إله من دون الله جعل نفسه في غاية الرفعة» وكان 
طاغيًا» فأخبر الله أن جزاء هذا القائل أن يكون في غاية البعد؛ إذ كان جزاؤه جهنم 
فيتزل إلى قعرها مّنْ طغى في ادعّاء الألوهة””. 
ثانيًا: الدلالة المعئوية: 


إن الف انين الزميوك إلى «المسن + وارساطا تساف التاشش عن الدلالة 


(1) سورة الإسراء: الآية: 8. 

(2) الفتوحات المكية 5: 255. 

(3) سورة التبأ: الآيئان: 21 22. 

(4) ينظر: لسان العرب/ مادة (جهنم)ء 112:12. 
(5) ينظر: الفتوحات المكية 7: 200. 

(6) سورة الحاقة: الآية: 11. 

(7) ينظر: الفتوحات المكّية 7: 200 - 201. 
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من جهة» والظروف والأحوال التي ترافق النص من جهة أخرى» أسهم في عملية تطور 
المعنى بشكل كبيرء وجعل 0 ا أو معان ثابتة للمفردة اللغوية أمدًا لا 
سكن السويل عليه كتير »افيف أدين إلى نشوء نوع من الدلالات تبدو في كثير من 
الأحيان بعيدة عن الأصل اللغوي للكلمة؛ فتكاد العلاقة بين الدال والمدلول تكون غائبة 
ومختفية» فيكون تحديد دلالة الألفاظ تحديدًا دقيقًا من الأمور المسئعصية» وعادة ما 
تكسب الألفاظ هذا الحشد من الدلالات بفضل الأجواء النفسية التي تكوّن فيها النص» 
والتي أمدّت ألفاظه بظلال من المعاني لا يمكن القطع بصلاح أحدها دون الآخر. 

واه رو جور ب 0 
قسمين؟؛ حسية ومعلوية. أما المعنوية عنده فهي (طهارة النفس من سفاسف الأخلاق 
ومتمربها» وظهارة العفل فو فشن الأفكان والشية: :وطيارة الضة من النظطر إلى 
الأغيار)"!“: وهكذا يكون لكل من العقل والنفس والسر طهارة خاصة» وربما كانت 
أعلاها طهارة السرّء والتي لا تكون إلا بالانعتاق عن التعلق بكل ما سوى الله عرّ وجل. 
والالتحاق به ظاهرًا وباطنًا. 

ومن أسرار غسل الإحرام للحج ‏ فضلًا عن كوته مطهرًا للجوارح مما لا يجوز أن 
يكون في البدن ‏ أن يكون تطهيرًا للباطن من كل ما خلّفه وراءه من مالٍ وولد» فكما 
ترك هذه ال بقلبهء 0 توجهه إلا عن الله وأبعدل 
من ذلك على المتوجه إلى الله أن يمنع أن يدخل قلبه أو يخطر له شية مما خلّفه وراءه 
كالتوبة. 1 إلى الله فمن لم تكن هذه جاله لبس مدوم نا 2 أ ومن هنا يكون 
التفكير بالتوبة أيضًا حاجبًا عن الوصول إلى الله. وعلى المتوجه إلى الله 000 
عن كل ما سوى الله فلا يَحذّث نفسه بمال أو ولد أو وطن أو عمل صالح أو توبة؛ 
(فإنه لا ولاء للحق إلا بالبراءة من الخلق)07©. ويحدثنا ابن عربي عن دلائل تحصل 
للحاج يعرف عن طريقها حصول هذا النوع من الطهارة لعل (فلحظر الطاكات القادم إذا 
فرغ من طوافه إلى قلبه؛ فإن وجد زيادة في معرفة ربه وبيانًا فى معرفته لم تكن عنده» 
فيعلم عند ذلك صحة اغتساله لدخول مكة» وإن لم يجد شيئًا من ذلك فليعلم أنه ما 
تطهرء وما قدم على ربّه؛ ولا طاف ببيته: فإئه من المحال أن ينزل أحدٌ على كريم غني 
ويدخل بيته ولا يضيفهء فإذا لم يجد الزيادة فما زاد على غسله بالماء؛ وقدومه على 


(1) الفتوحاث المكّية 1: 498. 
(2) ينظر: المصدر السابق 1: 544. 
(3) المصدر السابق والصفحة نفسها. 
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الأحجار المبنية» فهو صاحب عناء وخيبة فى قلبه» وما له سوى أجر الأعمال الظاهرة 
في الآخرة في الجنان» وهو الحاصل لعامة المؤمنين» فإن جاور جاور الأحجار لا 
العين» وإن رجع إلى بلده رجع بخفئ حنين)”' ولعلَّ المتأمل يقف مبهورًا ومبهوتًا أمام 
هذا النفس العرفاني الروحي العالي في توجيه أسرار العبادات» ويكفيك من ذلك أن 
الجنة التي هي منتهى طلب العابدين ليست مطلبًا عند هؤلاء القوم» بل هي أمرٌ محصل 
لمن قام بظاهر الأعمال من الغسل والطواف والسعي وغيرها من أعمال الحجء أما القوم 
فغايتهم ربٌ الببت» والازتقاء بالأرواح إلى حضرة القدس الإلهي ونفحاته التي هاموا بها 
طوال حياتهم. ولابن عربي في فهم أسرار الحج وجميع أجزائه ما يشابه هذا النهج في 
فهم الأسرار الباطنية للأعمال0©. 

ولمجيء الخطاب في قوله تعالى #إإيّاكَ نعبد وَإِيّاكَ فَسَتَيِيٌ»”” بصيغة الجمع 
أسرار تراد على أسرار الصلاة» وما ذاك إلا (لأن العابدين من العبد كثيرون» وكل واحد 
من العابدين. يطلب العون»: والمقصود بالعبادات واحدء فعلى العين عبادة» وعلى السمع 
والبصر واللسان واليد والبطن والفرج والرجل والقلبء ولهذا قال: (نعبد) 
و(نستعين). .. فترجم اللسان عن الجماعة كما يتكلم الواحد عن الوفد بحضورهم بين 
يدي الملك”” ومثل هذا يُقال في معنى (السلام علينا) عند الخروج من الصلاة» فهو 
سلام على كل جزء من هذه الأجزاء التي كانت في رحلة مع الله سبحانه””, 

وله في فهم معنى التسليم في نهاية الصلاة وقفة رائعة» إذ إن (السلام لا يصحٌ من 
المصلى إلا أن يكون المصلى فى حال صلاته مناجيًا ربّه» غائيبًا عن كل ما سوى الله من 
الأكوان» والحاضرين معهء فإذا أراد الخروج من الصلاة» والانتقال من تلك الحالة إلى 
حالة مشاهدة الأكوان والجماعة سلم عليهم سلام القادم» لغيبته عنهم في صلاته عند 
ربه» فإن كان المصلي لم يزل مع الأكوان والجماعة ‏ إن كان في جماعة ‏ فكيف يسلّم 
عليهم مَنْ هذه حالته؟ فإنه ما برح عنهم» فهلا استحيى هذا المصلي حيث يرى بسلامه 
من صلاته أنه كان عند الله في تلك الحالة)'©. وأولى بالباحث في هذا المقام أن يسكت 
عن التعليق أو التحليل؛ وربما كان الحديث على مثل هذه المعاني إساءةً توجه إليها. . 


(1) الفتوحاث المكية 1: 544. 

(2) ينظر: المصدر السابق 2: 419 588,. باب الحج وأسراره. 
(3) سورة الفاتحة: الآية: 5. 

(4) الفتوحات المكية 2: 72, 

(5) ينظر: المصدر السابق 2: 78. 

(6) المصدر السابق 2: 82 83. 
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ولا يختلف ابن عربي مع القول بأن سر السجود على التراب في الصلاة إنما هو 
تنبيه على التواضع الذي لا بدّ أن يكون من العبد بين يدي الحق سبحانه؛ وإذهابًا 
للكبرياء عن قلب العبد» فالكبرياء رداء الحق الذي لا ينازعه عليه أحدٌ إلا قصمهء ولكنه 
يزيد على ذلك دلالات معنوية أخرى» فالمصلي أقرب ما يكون إلى الله في حال سجوده 
لأنه في هذه الحال يكون ساعيًا في حاجة غيره؛ لا في حق نفسه» فالعبد في سجوده 
علق الأرضن يكون قد بز الكسارها الناشيع :من ذلتها لوطم الدليل لها فالار (ذلول) 
لكثرة وطء الأذلاء» ولما كان الله عند المنكسرة قلوبهم» كان التصاق وجه العبد بوجه 
الأرفن وان 1 

وإذا كان الزاهد قد أعرض عن الدنيا طمعًا بصلاح نفسه؛ فحاز لها مقامًا محمودًا 
بحسب فهم عامة المسلمين ‏ هو مقام الزهدء فإن الزهد في اصطلاح القوم يرتفع 
ليكون (ترك كل ما سوى الله من دنيا وآخره)”©. فالزاهد من المسلمين يرجو بزهده في 
الدنيا طلب الآخرة» والزاهد من القوم أعرض عن الدنيا والآخرة» فهو لا يطلب بمعرفة . 
الله سوى اللهء وهو مشغول في طلب محبوبه عن طلب الدنيا والآخرة. وقد ذهب بعض 
المتصوفة حينما سكل عن الزهد إلى القول بانه (لا قدر له عندي؛ ما كنت زاهدًا سوى 
ثلاثة أيام؛ أول يوم زهدت في الدنياء والثاني زهدت في الآخرة» وثالث يوم زهدت في 
ا و ل 

ونرى للفقير عند ابن عربي دلالة عكسية فليس الفقير عنده مَنْ لا يملك ما يقيم به 
أوَده وحاجتهء بل إن أفقر الئاس إلى المال أكثرهم مالاء وذلك لأن صاحب الفقر 
المدقع محتاج بالضرورة إلى ما يسدّ به حاجتهء ففقره ذاتي ليس له فيه تعملء» والغني مع 
كثرة ماله بحيث لو قسمه على عمره وعمر بنيه وحفدته لكفاهم. ومع ذلك تراه يترك أهله 
ووطنه ويخاطر في المفاوز والبحار إلى البلاد القاصية شرقًا وغربًا أملا في اقتناء درهم 
زائد على ما عندهء فهو على هذه الحال أشدٌّ فقرًا من الفقير صاحب الحاجة ولولا جهله 
ما خاطر بِالأَنْمّس في طلب الأحَس. فالفقير غنئٌ بربه» وصاحب المال فقيرٌ بشدة طلبه 
للدنيا”». ولما كان الحال كذلك» وكان الناس متفاوتين في درجة فقرهم بحسب حاجتهم 
التي تدفعهم إلى السعي لسدّ ما بهم من فقرء فلا أفقر من الملوكع ولا فقر أعظم من 


(1) ينظر: الفتوحات المكية 2: 49. 
(2) المصدر السأبق 3: 29. 

(0) المصدر السابق 29:3. 

(4) ينظر: المصدر السابق 5: 27 28. 
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فقرهم» لأنهم مفتفرون | إلى كل ما بقوم به ملكهم من الرعية والوال 2 ويبدو أن فكرة 
ا و ا عرير إذ نواه يذكرها في خيز مقام مث يي .. فبرديا 
ركان مكيسوانة لطا كر إبر القت ا ا 
على كتير إل ماله كالرميم + م تجن 0 0 
فعلى م مَنْ أكون ملكا أو سلطاناة مولن شان لدعا الملك دعني أموت 
ملكاء والله ما فعلت)20©. فهو في هذه الحال أشدّ فقرًا إلى الناس الذين يقوم بهم ملكه 
وتستمر دولته من الئاس إليه وهو الملك الذي بيلدة مقدرات العباد» فانظر -20-0- 
م اد حو سي فما ل 

وديم كان اه أينتهي | ,ل وار ذا طبن المزيد من الإحالات على هذه 006 


الدلالة. 


(1) ينظر: الفتوحاث المكية 3: 397. 
(2) ينظر: المصدر السابق 8: 249. 
(3) المصدر السابق 3: 397. 


الخائمة م 


الخاتمة 
الحمد لله كما هو أهله؛ والصلاة والسلام على نبيه المصطفى وآله الأطهار. 
أما بعل. 
فبعد أن استقر البحث إلى ما وصل إليه من فصول تعقبت المقاربات اللغوية في 


كتاب «الفتوحات المكية» يان الحديث عن الخاتمة» الى ن: تشف عند أهم المائج التي 
توصلت إليها الدراسة. وهي : 


1 على مستوى قراءة المنهج في كتاب الفتوحات المكية يمكن القول إن صاحب هنا 
امو 4ه الصولن 2 قت ١‏ اسع لكو 
ا ا ل م 0 
أجزاء الكتاب» فنراه لم يغادر التقسيم الذي ذكره لنا لنا أولا في خطبة الكتاب ووعد 
أثة وينم علي وريه جد ابن عر تمتفرة اف عله اليمالة عن ضيه من أهل 
التصوف. أو قل مَنْ عاصره في التأليف في الميادين المعرفية والفكرية الأخرىء 
فقلما تحن منهضًا واضضا وضريةا يلك أولا وينوي عله المولفا إلن نهابة الكامة 

أما على مستوى الملامح المنهجية التي انماز بها المنهج عنده؛ فقد وصل البحث 
لو أن اعتماد الكشف والإلهام بوصفهما موججهين أساسين من موجهات المعنى»؛ نضا 
عن اتصاف أسلوبه بالغموض تارة والوضوح تارة أخرى. وكل ذلك منه كان بإيحاء قرآني 

تأثر به ابن عربي وصرّح في ذلك في أكثر من مناسبة. . 

2 وفي حضور المقاربات الصوتية والصرفية سجل البحث عناية فائقة 0 
بجزئيات الدرس الصوتي والصرفي واعتمادها معيارًا للوصول إلى المعنى هنا أو 
هناك» فضلًا عن إبداء بعض الآراء في مسائل متفرقة كان 0 
العمبذة» إذ لم يكن متوقعا من مثل هذا النوع من التصانيف الاحتفال بهذه 
المساكل الصوتية ا ل ا 
القدماء من الأصواتيين أن حروف العلة سواكن قد سبقت بحركات من جنسهاء 
وقد كان ابن عربي دقيقًا جدًا في وصف أصوات العلة وما سبقها من حركات» 
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نقد نص في غبر موضم بأن الألف لا ككون | إلا مذية لآنها لا تأتي إلا والفتحة 

بقة عليهاء وهو مما لم يتحقق لأختيه الواو والياء اللتين قد تكونان مديِّتَيْن إذا 
0 بحركة من جنسهماء أعني الضمة والكسرة» وقد تكونان حرفي لين إذا كان 
ها تاهما سافنا أما في وصف حركات الإعراب وأقيامها ونا فإننا نجد ابن 
عربي يلتفت بشكل دقيق واضح إلى ما سبق إليه من رأي في ذلك» وهو القول 
بأن الضمة والفتحة والكسرة 0 هي | إلا حروف صغار عن حروف العلة. فالضمة 

بعض الواوء والكسرة بعض الياء» والفتحة بعض الألف» وهو مما لم يبتعد عنه 
الدرس الصوتي الحديث إلا فى المصطلح. » فالحركات عندهم (مصوتات 

قصيرة)؛ والحروف (مصوتات طويلة) ولا فرق بينهما إلا في الزمن الذي يحتاجه 
كل واخل. متهما فى التطق. أما على المستوى الصرفي فقد كانت جزئيات هذا 
العلم حاضرة في التأويل» وقد ذهب ابن عربي باعتمادها إلى تأويل المعنى إلى 
ما يقارب الساحة الصوفية ويتطابق معها. 
وفي القراءة النحوية وصل ابن عربي إلى مقاربات نحوية كان بعضها غاية في الأهمية 
في التحليل والنظر اللغوي» فقد كان له موقف خاص من تقسيم النحاة للكلمة على 
فعل واسم وحرف حينما ذهب إلى أن أقسامها عنده وقومه من المتصوفة على ذات 
يوازي الاسم وحدث يوازي الفعل» 00 الحرف. وقد تحرر ابن عربي في 
تقسيمه هذا من القيد الذي وضع النحويون فيه أنفسهم» وأعني به دلالة الكلمة على 
الزمان من عدمه. فهو لا يرى لهذا المعيار قيمة كبرى في التقسيم» ٠‏ بل كانت الركيزة 
الأساس في تقسيمه هي دلالة الكلمة على الحدث من عدمها. فما لم يكن دالّا على 
الحدث بأي وجه.من الوجوه فهو الاسمء وما انحن عدف فيل كان اد مشتقًا 
فهو الحدث. ويميّز بين هذه الأجزاء بدلالتها على الزمن المبهم والمعين. وغير ذلك 
فقد كانت له مع «الحال» وقفة خاصة رفض من خلالها جعل الحال فضلة زائدة عن 
ا ل ا صوفيًا على 
مستوى الاصطلاح؛ أو على مستوى توظيفها للوصول إلى المعنى. 
- لقد كان السياق حاضرًا بشكل واضح وبارز في الفتوحات المكية؛ إذ نرى ابن عربي 
يصرّح في مواضع متعدّدة بأهمية اعتماد القرائن في الوصول إلى المعنى والاطمئنان 
إلى الدلالة؛» ولا يمكن القبول بدلالة نصّ ما لم تنهض القرائن على هذه الدلالة. 
والملاحظ أن ابن عربي يطلق اصطلاح «قرائن الألفاظ» أو «القرائن اللفظية» على 
جميع أنواع السياقات اللغوية؛ اللفظية» وغير اللفظية» والتي يمثّلها المقام والظروف 
والملابسات العامة في النص» والسياق الاجتماعي والنفسي. 


-وفي مستوى التطبيق نجد حضورًا واضحًا لتطبيق كثير من أركان النظرية 
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السياقية في الوصول إلى المعنى» وذلك بالوقوف على المعنى المقالي للنص 
أرل ومثله سيان النصى القراني التجريي و الكل كم دراءة (التمتر من السوكدية 
للشريعة قرآنية وغير قرآنية في ضوء سياقها الخارجى ي ؟ المقام والاجتماعي 
والعاطفي لادان لكو نار ان تي امد ييا كان الحتصيوت 
أحوج ما يكون إلى هذا النوع من القرائن أكثر من غيره كي يحلق في سماء 
الدلالة من دون أن يقيده قيد أو يوقف تعدد المعنى عنده فرينة دون غيرها. 


6 وفى ممجال رصد المقاربات الدلالية وقف البحث عند مسائل غاية فى الأهمية في 
النظر الدلالي» يقف في مقدّمتها حديث ابن عربي عن اللفظ والمعنى ومحاولته 
التوفيق بينهماء وإن غمز في موضع ما إلى ترجيح المعنى على اللفظ. وغير ذلك فقد 
اشاز اند عربي في بعضص المواقف إلى قضية مهمة في هذا السياق» وكان الدرس 
الدلالي الحديث يعدّها .من منجزاته» وهو ما استقر عند أصحاب النظرية الإشارية 
ب «المثلث الدلالي». 


7 أما في بحث التعدّد الدلالي فقد وجدنا ابن عربي ينص صراحة على وجود مظاهر 
هذا التعدّد من الترادف والمتحرك: والتضادة وغير ذلك فهو يلجأ إلى توجيه المعنى 
فى ضوء القول بهذه الظواهر الدلالية. وفي التطوّر الدلالي وجد البحث أن دلالة 
النصوص الإسلامية قد تطوّرت عند ابن عربي كثيرّاء وقد كان هذا التطور يسير في 
خطين» الأول لفظي لم يعلن قطيعة تامة عن الدلالة المعجمية للألفاظ» والثاني 
معنوي لا تجد بينه وبين الأصل اللغوي 0 مما أضفى على الفهم 
الصوفي لكثير من جزئيات الشريعة تعدا في الفهم كان أعلاه ذلك الفهم العرفاني 
الذي يحلّق في سماء المعنى ليجد في أبواب الفكر الإسلامي متسعا للقول والتأويل 
الذي لا يقف عند حدٌّ ما لم يأبه الطبع السليم» وترفضه القرائن الصريحة. 

من خلال كل هذه الجزئيات والمقاربات اللغوية وصل البحث إلى نتيجة كبرى 
مفادها أن النص الصوفي ممثلًا في «الفتوحات المكّية» لم يكن نضا مفارقًا مفارقة 
تامة آليات البحث في اللغة والدلالة» بل تراه ينطلق فضلًا عن مرجعياته الأخرى من 
مرجعية لغوية واضحة متعدّدة الصور ويحاول الوصول من خلال إعمال هذه المرجعية 
إلى الفهم المتجدّد؛ والدلالة المتطورة لكثير من مباحث الفكر الإسلامي منطلقا في 

كل ذلك من النص المؤسس للثقافة الإسلامية بشكل عام رعق القرآن الكريم»؛ 

ومفجرًا كثيرًا من ممكنات اللغة. وما يمكن أن تجود به ومتوسك إلى ما يريد من 

0 البحث اللغوي التي تقصّاها العف تتصييل ا وبذلك يمكن أن 

يندفع كثير من الإشكال الذي يحوم حول النصٌ الصوفي؛ وتبطل كثير من التهم الني 
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و م ل ع م ع سس و ب بي 


تصفه بالشطح والانفلات من إطار اللغة المؤسسة له. فالنصٌ الصوفي في «الفتوحات 
المكية» وإن وصل إلى ما لم يصل إليه غيره من مدارس الفكر الإسلامي» وهذه نتيجة 
منطقية ؛ إذ لا نجد فريقًا من المسلمين إلا وهو يختلف عن الآخر فيما يذهب إليه من 
تأويل لنصوص الشريعة ومراداتهاء ولكنه لم يكن ليفارق فيما وصل إليه أهم مرجعية 
من مرجعيات الوصول إلى المعنى» وإنتاج الدلالة» ونعني بها المرجعيات اللغوية؛ 
فكانت مقارباته اللغوية ضابطًا عقلانيًا يحاول من خلاله تقييد كثير من الشطح 
والجنوح نحو الخيال في التفكيرء ليعطي من خلال هذه المقاربات مقبولية لا يمكن 
تجاهلها لما ذهب إليه أهل التصوف من فهم متجذد للشريعة وأبعادها التي لا تقف 
أمواجها على ساحل. 
والحمد لله أولا وآخرًا. 
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ابن عربي ومولد لغة جديدة» د. سعاد الحكيم. المؤسسة الجامعية للدراسات والنشر بت 
بيروت. ط1411:1ه. 1م 


أبو العتاهية. أشعاره وأخباره. عني بتحقيقها د. شكري فيصل » مطبعة جامعة دمشق 1386ه 
8 00 

بو الفضتل إبراهيم» مكتر مكتبة ومطبعة المشهد هو القاهرة» اي 
إحياء النحو: إبراهيم مصطفى» مطبعة لجنة التأليف والترجمة والنشرء مصرء 1997م. 
أساس البلاغة؛ جارالله؛ أبو القاسم محمود بن عمر الزمخشري (ت538 ه). دار صادرء 
بيروت » 9ه - 1979م. 
أسباب حدوث الحروف,؛ للشيخ الرئيس أبي علي الحسين بن عبد الله بن سينا. (ت428 ه). 
شرحء محمد حسان الطيان» يحيى مير علم تقديم ومراجعة د.شاكر الفحام؛ الأستاذء أحمد 
راتب النفاح. مطبوعات مجمع اللغة العربية. بلمشق » ع ” 
ابتسزاق العربية» 0 المركناتك عبد الرحمن بن محملدل بن أدي سعيد الأنباري 
(ت 577ه). تحقيق: د. فخر صالح قدارة. دار الجيل ‏ بيروت. ط1 1415ه- 1995م. 
أسس علم اللغة» ماريوياي» ترجمة وتعليق» د. أحمد مختار عمرء عالم الكتب» ط 8؛ 
9ه 1998م. 
الأسلوبية والأسلوب, د. عبد السلام المسدي. الدار العربية للكتاب» ط3» د.ت. 
اشتقاق أسماء الله 7 القاسم عبد الرحمن بن إسحاق الزجاجي (ت337 ه) أو (338هء 
أو 340ه) تحقيق: د. عبد الحسين المبارك» مطبعة النعمان»: النجف الأشرف. 1394 ها 
4م 
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إشكاليات القراءة وآليات التأويل»: د. نصر حامد أبو زيدء المركز الثقافي العربي» بيروت - 
لبئان ‏ الدار البيضاءء ط4. 1996م. 

الأصوات اللغوية» د. إبراهيم أنيس» مكتبة الأنجلو المصرية. د.ت. 

الأصول في النحوء أبو بكر محمد بن سهل بن السراج النحوي البغدادي» تحقيق: د. عبد 
الحسين الفتلي» مؤمسة الرسالة؛ بيروت 1408ه ‏ 1998م. 

الأصول من الكافي» ثقة الإسلام أبو جعفر محمد بن يعقوب بن إسحاق الكليني. (328ه) 
صحّحه وعلق عليهء علي أكبر الغفاري. دار الكتب الإسلاميةء طهران» ط3 1388ه. 


الأضداد في كلام العرب. أبو الطيب عبد الواحد بن علي اللغوي الحلبي (ت 351ه) عني 
بتحفيقه : د. عزة حسن» دمشق)» 1382ه»ء 13م. 

ألف باء أبو الحجاج يوسف أحمد البلوي (ت604 ه) عالم الكتب» بيروت 1387ه ‏ 
7م ٠‏ 

الإنصاف في مسائل الخلاف بين النحويين البصريين والكوفيين» أبو البركات عبد الرحمن بن 
محمد بن أبي سعيد الأنباري (ت 577 ه)ء تحقيق» محمد محيي الدين عبد الحميدء دار 
الفكر» دمشق.د. ت. 

الإيضاح في شرح المفصلء أبو عمرو بن الحاجب (ت 672 ه)» تحقيق وتقديم د. 
مصطفى بناي العليلي؛ مطبعة العاني» بغداد» 3مم. 

الإيضاح في علل النحوء لأبي القاسم الزجاجي (ت337 ه) تحقيق د.مازن المبارك» دار 
النفائس» بيروت» ط3» 1399ه - 1979م. 

الإيضاح في علوم البلاغة. للخطيب القزويني (ت 739ه). شرح وتعليق وتنقيح ) ذ. محمد 
عبد المنعم خفاجيء المكتبة الأزهرية للتراث. ط3: 1413ه ‏ 1993م . 

بحار الأنوار؛ العلم العلامة الحجة فخر الأمة المولى محمد باقر المجلسي (قدس الله سره) 
(ت1111 ه) مؤسسة الوفاء ‏ بيروت - لبنان»ء ط2, 1403ه ‏ 1983م. 

البحث النحوي عئد الأصوليين؛ د. مصطفى جمال الدين» منشورات وزارة الثقافة والإعلام» 
بغداد 1980م. 

بحوث في منهج تفسير القرآن الكريم. محمود رجبي » ترجمة: حسين صافي ١‏ ط1» بيروت» 
7م 

البرهان في علوم القرآن» بدر الدين محمد بن عبد الله الزركشي (ت794 ه)ء تحقيق د. 
ميحمل أبو الفضل إبراهيم» دار إحياء الكتب العربية- غعيسئ البابي الحلبي وشركاؤه. 
ط1ء 1376ه ‏ 1957م. 


بصائر ذوي التمييز في لطائف الكتاب العزيزء مجد الدين محمد بن يعقوب الفيروزآبادي 
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(ت817 ه) تحقيقء» الأستاذ محمد علي النجارء المجلس الأعلى للشؤون الإسلامية» لجنة 
إجياع التراث اللاي القاهرة. 3ه 
محمد 0 8 الخانجي » القاهرة ا 8ه 1998م. 

2 تاج العروس من جواهر القاموس» للسيد محمد مرتضى الحسيني الزبيدي (ت1205 ه) 
تحقيق ١‏ عبل العليم الطحاوي» مراجعة؛ محمد بهجة الأثريء وعبد الستار أحمد فرج» مطبعة 
حكومة الكويت» ط 2 1407ه ‏ 1987م. ' 

تاج اللغة وصحاح العربية (المسمى الصحاح) لأبي نصر اسماعيل بن حماد الجوهري (ت398 
ه). دار إحياء التراث العربي »؛ بيروت - لبنان» ط4؛ 1426ه 05م 

تاريخ النقد الأدبي عند العرب», د. إحسان عباسء دار الثقافة» بيروت - لبنان» ط4 1983م. 

التبيان في شرح الديوان» ديوان أبي الطيب المتنبي بشرح ابن عدلان (ت 749 ه) المنسوب 
غلطًا لأبي البقاء العكبري (ت 6 ه)ء طبعه وصحّحه ووضع فهارسه: مصطفى السقاء 
إبراهيم الأنارق عبك الحفيظ شلبي ء مطبعة 558 البابي الحلبي وأولاده بمصر » 5ه 
1936م. 

هه تجاور الصوامث في العربية» قراءة أخرى» د. جواد كاظم عناد» سلسلة إصدارات المركز 
الثقافي العراقي 2008م. 

11 التحبير في التذكير. عبد الكريم بن هوازن القشيري (ت465 ه) وضع حواشيه الشيخ عبد 
الوارث معحمل على » دار الكتب العلمية» بيروت - لبئان 0015م 

ل الترادف فى اللغة. حاكم مالك لعيبى » دار الحرية للطباعة» بغداد» 10ام. 

»د ترجمان الأشواق. محيي الدين بن عربي (ت638 ه) دار بيروت للطباعة والنشرء بيروت» 
1م | 

8 تطور البحث الدلالي؛ دراسة فى النقد البلاغي واللغوي» د. محمد حسين علي الصغير»؛ 
منشورات دار الكتب العلمية؛ بغداد» ط1ء 1408ه- 1988م. 


تطور دراسة الحملة العربية بين النحويين والأصوليين» 3 صالح الظالمي؛ مطبعة النجف 
الأشرف. ط2.3 1429 ه. 


هه التطور الدلالي بين لغة الشعر ولغة القرآن الكريم» دراسة دلالية مقارنة» عودة خليل أبو 
عودة: مكتبة المنار» الأردن؛ ط1ء 1405ه ‏ 1985م. 


ل التضاد في ضوء اللغاث السامية» د. ربحي كمال» دار النهضة العربية للطياعة والنشرء 
بيروت ٠»‏ 5مم. 
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التعريفات» السيد الشريف علي بن محمد الجرجاني (ت 816 ه)ء دار إحياء التراث 
العربي» بيروت - لبنانء ط1ء 1424ه ‏ 2003م. 

تفسير أبيات المعاني من شعر أبي الطيب المتنبي» أبو المرشد المعري(ت 499 ه) تحقيق 
مجاهد الصواف ود. محسن عجيل» مركز البحث العلمي وإحياء التراث الإسلامي» 1 
المكرمة.د. ث. 

تفسير القرآن العظيمء أبو الفداء إسماعيل بن عمر بن كثير الدمشقي (ت774 ه) تحقيق : 
سامي بن محمد سلامة» دار طيبة للنشر والتوزيعء» ط142022ه ‏ 1999م. 

التفسير الكبير أو (مفاتيح الغيب)» فخر الدين محمد بن عمر الرازي» دار الكتب العلمية» 
طاء 1412ه ‏ 2000م. 

التقييد والويضاح؛ شرح مقدمة ابن الصلاحء الحافظ زين الدين عبد الرحيم بن الحسين 
العراقي(ت 806 ه)؛ تحقيق: عبد الرحمن محمد عثمان» دار الفكر للنشر والتوزيع ‏ بيروت 
- لبنان» طذ1؛1389ه ‏ 1970م 5 

تنزل الأملاك من عالم الأرواح إلى عالم الأفلاك: محيي الدين بن عربي» تحقيق» طه 
عبد الباقي سرور زكي عطية» دار الفكر العربي» بيروت؛: ط1380»1ه- 1961م. 
توضيح الأفكار لمعاني تنقبح الأشطار؛ محمد بن إسماعيل الأمير الحسيني الصنعاني (ت 
2 ه) تحقيق : محمد محيي الدين عبد الحميد»ء المكتبة السلفية» المديئة المنورة.د.ث . 
التوقيف على مهمات التعاريف» محمد عبد الرؤوف المناوي (ت 1031 ه)., تحقيق» د. 
محمد رضوان الداية» دار الفكر المعاصرهء دار الفكر ‏ بيروت»؛ دمشق». ط1ء 1410ه. 
التبسير في القراءات السبع» الإمام أبو عمرو عثمان بن سعيد بن عثمان بن سعيد بن عمرو 
الدانيى؛ تحقيق: اوتو تريزلء دار النشر: دار الكتاب العربى ‏ بيروت ‏ ط2 1404ه ‏ 
4م . ْ 

جامع البيان في تأويل القرآن» محمد بن جرير الطبري» (مت310 ه)ء تحقيق : عسل ميل 
شاكر مؤسسة الرسالة» ط1ء 0ه 2000م. 

الجمل ؛ للزجاجي (ت 337 ه)»؛ اعتنى بتصحيحه وشرح أبياته الشيخ ابن أبي شنب» طبع 
بمطبعة كوبونل بالجزائر» 1926م. 

الحجة في القراءات السميع ؛ أبو عيد الله الحسين بن أحمد بن خالويه (ت 370ه)» تحقيق: د. 
عبد العالم سالم مكرمء دار الشروق» بيروت». 1401ه. 

الحدود الأنيقة نيقة والتعريفات الدقيقة: زكريا بن محمد بن زكريا الأنصاري (ت 926 ه)ء 
تحقيق د. مازن المبارك, دار الفكر المعاصر» ٠1‏ 1411ه. 

خرافات أدبية؛ عبد الجبار داود البصري» دار الشؤون الثقافية العامة بغدادء 2001م. 


37 الخصائص» أ بو بو الفتئح عثمان بن جني (ت 392 هه تحقيق ١‏ محمد على النجار» المكتبة 
العلمية» د.ت. 

#«ه الدراسات الصوتية عند علماء التحويد؛ د. غائم قدوريى الحمك» مطبعة الخلود» بغداد 21 
6م. 

م دستور العلماء. أو جامع العلوم ني اصطلاحاث الفئون. تأليف القاضي 
عبد النبي بن عبد الرسول الأحمد نكري»: عراب عباراته الفارسية» جسن هاني فحص » دار 
الكتب العلمية» بيروت - لبتان» 1421ه 2000م. 
النحوي (ت471ه أ 474ه)» قرأه وعلق عليه: محمود محمد شاكرء مكتبة الخانجى 
بالقاهرة. دالثء 

دلالة الألفاظ» د. إبراهيم أنيس» مكتبة الانجلو مصرية ‏ مطبعة لجنة البيان العربي» ط2» 
3ام. 

هه الدلالة القرانية عند الشريف المرتضى., د. حامد كاظم عباسء دار الشؤون الثقافية العامة» 
بغداد» ط1 4م 

9 دور الكلمة فى اللغة» ستيفن أولمان» ترجمه وقدّم له وعلق عليه: د. كمال محمد بشرء دار 
غريب للطباعة والنشر والتوزيع ط2 القاهرة.د.ث. 

ال ديوان أبي تمام بشرح الخطيب التبريزي رت 502 ها تحقيق: محمد عبذه عزام؛ دار 
المعارف» مصرء ط4) 7إم. 

.ديوان إمرئ القيس» تحقيق : ميل أ بو الفضل إبرأهيم » دار المعارف» ط2.5 د.ث. 

الديوان الكبير. ابن 3 مكشة امقر + بغداد» 15م 

ته ديوان المتنبي ‏ شرح أبي بي الحسن علي سن حمل الواحدي النيسابوري (ت468 ه)؛ مكتبة 


المثنى» بغداد» ذه م 
« الردٌ على التحاة؛ ابن مضاء القرطبى (ت 592 ه)ء تحقيق: د. شوقى ضيفء دار المعارف» 
مصرة) د.ا نك . 


د رسائل ابن عربي / كتاب الألف» الشيخ الأكبر محبي الدين بن عربي (ت638ه) دار إحياء 
التراث العربي؛ بيروت» لبئان»د.ت. 

الرسالة القشيرية؛ للإمام أبي القاسم عبد الكريم بن هوازن القشيري (ت465 ه).؛ تحقيق: د 
عبد الحليم محمود» ود. محمود بن الشريف» دار المعارف» القاهرة.د.ت. 

د الرمز الشعري عند الصوفية» د. عاطف جودة ناصرء دار الأندلس للطباعة والنشر والتوزيع» 
بيروت - لبئان ط3» 1983م. 
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الزيئة في الكلمات العربية الإسلامية» أبو حاتم أحمد بن حمدان الرازي (ت 322ه) عارضه 
بأصوله وعلق عليه: حسين فيض الله الهمداني» مطبعة الرسالة» القاهرة» 1958م. 
السبعة في القراءات» 6 بكر أحمد بن موسى بن العباس سس مجاهد البغدادي » رت 324 ه) 
تحقيق : د. شوفي ضيف, دار المعارف» مصرء ط2ء 1400ه. 
سر صناعة الإعراب» تأليف | إمام العربية أ بي الفتح عثمان بن جني (ت392 ها)ء دراسة 
وتحقيق د. حسن هنداويء دار القلم» دمشق ط2: 3ه 1993م. 
سرٌ الفصاحة. ابن سنان الخفاجى (ت 466 ه). شرح وتعليق» عبد المتعال الصعيدي» 
مطبعة محمد علي صبيح ؛ ط1ء 9 إم. 
الشافية في علم التصريف» جمال الدين أبو عمرو عثمان بن عمر الدويني النحوي المعروف 
بابن الحاجب (ت 646 ه)؛ تحقيق» حسن أحمد العثمان» المكتبة المكية: مكةق) ط1ء. 
5ه 1995م. 
شرح أبن عقيل ١.‏ بهاء الدين بن عبد الله بن عبد الرحمن (ت-769 ه) على 
ألفية بن مالك» جمال الدين محمد بن عبد الله («ت672 ه))» تحقيق! محمد محيي الدين 
عبد الحميد» مكتبة دار التراث» القاهرة. 1419ه ‏ 98م 
شرح ابن الناظم على ألفية ابن مالك» تأليف ابن احم أبي عبد الله بدر الدين 
محمد بن الإمام جمال الدين محمد بن مالك (ت686 ه) تحقيق؛ محمد باسل عيون السودء 
دار الكتب العلمية ‏ بيروت ‏ لبنان ‏ ط1» 0ه 00 
شسرح التسهيسل» » تسهيل الفسواسد بتكجييل المتامه: شالييقية جمال 
الدين عبد الله بن عبد الله بن مالك (ت672 ه) : تحقيق؛ محمد عبد القادر عطا » طارق فهمي 
السيدء دار الكتب العلمية» بيروت - لبنان ط1» 1422ه ‏ 1م 
شرح ديوان الحماسة؛ لأبي علي أحمد بن محمد بن الحسن المرزوقي (ت421 ه) نشره: 
أحمد أمين » وعيد السلام هارون؛ء دار الجيل» بيروت.د.ت. 
شرح ديوان المتنبي » وضعه 3-2 الرحمن البرقوفي» دار الكتاب العربى, بيروت - لبئان» 
7ه 6م 
شرح الرضى على الكافية. رضى الدين محمد بن الحسن الاسترابادي (686 ه)ء تحقيق 
يوسف حسن عمر)ع منشورات جامعة قار يولس » بنغاري ) ط2. 06م 
شرح شافية ابن الحاجب.» تأليف الشيخ رضي الدين بن الحسن الاسترابادي (ت686ه). مع 
شرح شواهده للعالم الجليل عبد القادر البغدادي صاحب خزانة الأدب (ت 1093 ه) 
حثّتقها , وضبط غريبهاء وشرح مبهمثها الأساتذة: محمد نور الحسن» محمد الزقراف» محمد 
محيي الدين عيك الحميد» دار الكتب العلمية» يروت » لبنان 2ه - 12]م. 
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شرح شذور الذهب في معرفة كلام العرب» عبد الله جمال الدين بن هشام الأنصاري(ت761 
ه)؛ تحقيق: عبد الغني الدقرء الشركة المتحدة للتوزيع » دمشق)» 1404ه 4م. 


: شرح العقائد النسفية»؛ سعد الدين التفتازانى (ت792 ه)ء المطبعة العثمائية» 1310ه. 


شرح قطر الندى وبل الصدى» أبو محمد عبد الله جمال الدين بن هشام الأنصاري»؛ تحقيق : 
محمد محيى الدين عبد الحميد» القاهرة ط11» 1383ه. 

شرح اللمعء ابن برهان العكبري» عبد الواحد علي الأسدي (ت 456ه) تحقيق» فائز 
فارس» السلسلة التراثية» الكويت ط1. 1404ه ‏ 1984م. 

شرح مشكلات الفتوحات المكّية؛ عبد الكريم بن إبراهيم الجبلي (ت826 ه). تحقيق: 
د.يوسف زيدان؛ دار الأمين للنشر والتوزيع» القاهرة؛ ط1ء 1419ه ‏ 1999م. 

شرح المكودي على ألفية ابن مالك. أبو زيد عيد الرحمن بن علي بن صالح المكودي 
(ت807 ه) تحقيق د. فاطمة الراجحي» جامعة الكويت 1993م. 

الشعر الصوفي حتى أفول مدرسة بغداد وظهور الغزالى. عدنان حسين العوادي, الجمهورية 
العراقية» وزارة الثقافة والإعلامء دار الرشيد للنشر» 1979م. 

شعر قيس بن زهير» تحقيق د. عادل جاسم البياتي؛ مطبعة الآداب» النجف 1972م. 

شعرية النص الصوفي في الفتوحات المكّية لمحبي الدين بن عربي» د. سحر سامي» الهيئة 
المصرية العامة للكتاب 2005م. 

الصاحبي في فقه اللغة ومسائلها وسنن العرب في كلامهاء أبو الحسين 
أحمد بن فارس بن زكريا (ت 395 ه)ء حقّقه وضبط نصوصه وقدّم له الدكتور عمر فاروق 
الطباع ؛ مكتبة المعارف»؛ بيروت - لبنان» ط1ء 1414ه 3 ]إم. 

الصلة بين التصوف والتشيعء د. كامل مصطفى الشبلي» دار الأندلس للطباعة والنشر 
والتوزيع» ذ. لش 

الطرانء للومام يحيى بن حمزة بن علي بن إبراهيم العلوي رت705 ه)؛ تحقيق: 
د .عبد الحميد هنداري» المكتبة العصرية؛ صيدا ‏ بيروت ط1ء 1423ه ‏ 2002م. 


علم الحروف في الإسلام؛ بيير لوري؛ ترجمة؛ داليا الطوخي» الهيئة المصرية العامة للكتاب 


ط1؛ 2006م 
علم الدلالة» د. أحمد مختار عمرء مؤسسة الخليج للطباعة والنشرء الكويت؛ ط1؛ 1402ه 
1982م. 


علم الدلالة؛ أ. ف. بالمرء ترجمة: مجيد عبد الحليم الماشطة» منشورات الجامعة 
المستنصريةء» 1985م. 
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المقاربة اللغوية في الخطاب الصوفى الفتوحات المكبة أتموذجًا 
حسين باقرء منشورات كلية الآداب» جامعة البصرة 1980م. 
علم الدلالة أصوله ومباحثه في ا العربي ‏ منقور عبد الجليل» ؛ منشورات اتحاد الكتاب 
العرب» دمشق» 1م 
علم اللغة د. على عبد الواحد وافى» دار نهضة مصر للطباعة والنشر ط6» 1387ه ‏ 
17م 
علم اللغة الاجتماعى » د. هلسن ء ترجمة د., محمود عبكل الغني عياد» مراجعة د.عبد الأمير 
الأعسمء دار الشؤون الثقافية العامة» بغدادء ط1» 1987م. 
للتأليف والنشرء القاهرة» 0م. 
علم اللغة العام » دي سو سير ؛ ترجمة : _-. يوثيل يوسف عرزير» مراجعة النص العربي : ُ. 
علم ا لمعنى . الذات. التحربة. القراءة. د. رحمن غركان» دار الرائي للدراسات والترجمة 
والنشر؛ ط1» 38م 
عوارف المعارف» لشهاب الدين أي حفص عمر بن محمد بن عبد الله السهروردي البغدادي 
(ت632 ه) ضبطه وصححه: محمد عبد العزيز الخالدي» دار الكتب العلمية» بيروت ‏ 
لينانء» ظ1» 0ه - 1999م. 
فتح المغيث. شرح ألفية الحديث» شمس الدين محمد بن عبد الرحمن السخاوي» دار 
الكتب العلمية بيروت ‏ لبنان ط1ء» 1403ه. 
الفتوحات المكّية» أبو بكر محيي الدين محمك بن علي بن محمد بن أحمد بن عبد الله الحاتمي 
المعروف بابن عربي (ت638ه) ضيطه وصححه ووضع فهارسهء أحمد شمس الدين» دار 
الكتب العلمية» بيروت ‏ لبئان» ط2) 1427ه - 6م 
الفتوحات المكية. محيي الدين بن عربي» تحقيق وتقديم: عثمان يحيى» تصدير ومراجعة: د 
إبراهيم مدكورء الهيئة المصرية العامة للكتاب» ط22 5ه 1985م. 
الفتوحات المكيةع أبو عبد الله محمد بن علي المعروف بابن عربي (ت638 ه)ء دار صادر, 
ببرولث) ذ. سك 
الفروق اللغوية» أبو هلال العسكري (ت 395 ه)؛ عني بنشره؛ مكتبة القدسي» حسام الدين 
القدسى ؛ القاهرة.د.ت 
فصوص الحكمء للشيخ الأكبر محيي الدين بن عربي (ت 638 ه)؛ تحقيق»؛ أبو العلا 
عفيفي ١‏ منشورات مكتبة دار الثقافة ‏ العراق ‏ نينوى ط2»: 1409ه ‏ 9إام. 
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هه فصول فى فقه العربية» د. رمضان عبد التواب» مكتبة دار التراث» القاهرة» ط1» 7م 

ه فقه اللغة العربية» د. كاصد ياسر الزيدي» دار الكتاب للطباعة والنشر؛ جامعة الموصل» 
7. 1987م. 

فلسفة التأويل؛ دراسة في تأويل القرآن عند محبي الدين بن عربي» د. نصر حامد أبو زيد» 

المركز الثقافي العربي» الدار البيضاءء المغرب». ط6. 2007م. 


1 في البحث الصوتي عند العرب». د. خليل إبراهيم العطية؛ الموسوعة الصغيرة» منشورات دار 
الجاحظ للنشرء بغدادء 1983م. 


سه فى بناء الجملة العربية؛ د. محمد حماسة عبد اللطيف؛ دار القلم» الكريت» ط1402:1ه 
2م 

ه في التصوف الإسلامي وتاريخهء رينولد. أ. نيكلسون؛ ترجمة: أبو العلا عفيفي: لجنة التأليف 
والترجمة والنشر» القاهرة» 6م. 

فى النحو العربى»؛ نفل وتوجيهء د. مهدي المخزومي» دار الشؤون الثقافية العامة» بغداد» 
ط2: 2005م. ٠‏ 

القراءة والحداثة؛ مقاربة الكائن والممكن ذ في القراءة العربية؛ حبيب مونسي ) منشورات اتحاد 
الكتاب العرب» 0م 

د قضايا نحوية؛ د. مهدي المخزوميء المجمع الثقافي» أبو 0 4ه 2002م. 

.9 القواعد والإشارات في أصول القراءات» ع بى الرضا الحموي (ت791ه)ء 
تتحقيق ) 3 عبد الكريم محمد الحسن بكار» دار القلم؛ دمسق »)2 طاء 1406ه ‏ 1986م. 


قوت القلوب؛ أبو طالب المكي (ت386ه) تحقيق: د. عبد المنعم الحنفي؛ دار الرشيد» 
القاهرة» ط1ء 1412ه ‏ 1991م. 


الكامل في اللغة والأدب. أبو العباس محمد بن يزيد الميرد» عارضه بأصوله وعلق عليه 
محمد أبو الفضل إبراهيم» دار الفكر العربي» القاهرة ط3» 1417ه_1997م. 

هد الكبريت الأحمر في علوم الشيخ الأكبر محبي الدين بن عربي» لعبد الوهاب بن أحمد الشعراني 
(ت973 ه)ء دار إحياء التراث العربي» مؤسسة التاريخ العربي» بيروثت؛» لبنان» د.ا ات. 

هد كتاب سيبويهء أبو بشر عمرو بن عثمان بن قتبرات 180ه)» تحقيق وشرح عبد السلام محمد 
هارون» مكتبة الخانجيء القاهرة» ط3ء 1408ه ‏ 1988م. 

كتاب 0 الكتابة والشعرء أبو هلال العسكري» تحقيق: على محمد البجاوي»: 
ومحمد أبو الفضل إبراهيم» المكتبة العصرية» بيروت 1406ه». 1986م. 

سد الكليات». معجم المصطلحات والفروق اللغوية, 5 البقاء أيوب بن موسى الحسيني الكفوي 
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(ت 1094 ه). قابله على نسخة خطية وأعدّه للطبع ووضع فهارسه: د. عدنان درويش» 
ومحمد المصري» مؤسسة الرسالة» بيروت - لبنانء ط2؛ 1419 ه ‏ 1998م. 

اللباب في علل البناء والإعراب» أبو البقاء عبد الله بن الحسين العكبري(ت 616 ه): 
تحقيق د. عبد الله النبهان» دار الفكر ‏ بيروت ط1416».1ه- 1995م. 

لسان العرب» ابن منظور الأفريقي المصري(ت711ه)؛ دار صادرء بيروت» د.ثت. 
اللسانيات واللغة العربية» نماذج تركيبة دلالية» الكتاب الأول الفاسي الفهري» مشروع النشر 
المشتركء دار الشؤون الثقافية العامة» بغداد» دار توبقال للنشر.د.ت . 

لطائف الإشارات؛ عبد الكريم بن هوازن القشيري (ت465 ه) قدّم له وحقّقه وعلّق عليه د. 
إبراهيم بسيوني» الهيئة المصرية العامة للتأليف والتشر 1390ه ‏ 1971م 

لطائف الإشارات لفئون القراءات» شهاب الدين القسطلاني (ت923 ه) تحقيق وتعليق 
الشيخ عامر سيد عثمان. ود. عبد الصبور شاهين» المجلس الأعلى للشؤون الإسلامية» 
القاهرة 1392ه ‏ 1972م. 

اللغة» فندريس» تعريب: عبد الحميد الدواخلي» ومحمد القصاص» مطبعة لجئة البيان 
العربي؛ القاهرةء 1950م. 

اللغة العربية معناها ومبناهاء د. تمام حسانء عالم الكتب ط3ء 1418ه- 1998م. 

اللغة والتأويل. مقاربات في الهرمينيوطيقيا الغربية والتأويل العربي» عمارة ناصرء دار 
الفارابي» بيروت - لبنان ط1ء 1428ه ‏ 2007م . 

اللغة والمعنى والسياق»؛ جون لاينز» ترجمة: د. عباس صادق الوهاب؛ مراجعة د. يوثيل عزيز 
يوسفء دار الشؤون الثقافية العامة» بغداد» ط1» 1987م. 

اللفظ والمعنى في التفكير النقدي والبلاغي عند العرب», د. الأخضر جمعي» منشورات اتحاد 
الكتاب العرسء دمشق» 2001م. 

اللمع في التصوف, أبو نصر عبد الله بن علي السراج الطوسي» اعتنى نسخه وتصحيحه؛ فولد 
آلن نيكلسون» طبع في مطبعة بريل في مدينة ليدن 1914م. 

اللمع في العربية» أبو الفتح عثمان بن جني (ت 392): تحقيق: فائز فارس» دار الكتب 
الثقافية» الكويت 1982م. 

اللهجات العربية» د. إبراهيم أليس» دار الفكر العربي» مطبعة الرسالة.د.ث. 

المحكم والمحيط الأعظم في اللغة. علي بن إسماعيل بن سيدة (ت458 ه)؛ تحقيق» د. مراد 
كامل» مصطفى السقاء د. حسين نصار وآخرين ط1» 1392ه؛ 1972م. 

مختصر المعاني؛ سعد الدين التفتازاني (ت792 ه)ء منشورات دار الفكرء قم. ط1ء 
1 ه. 
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مرشد القارىء إلى تحقيق معالم المقارئ. عبد العزيز بن علي السماني المعروف بابن الطحان 
(ت560 ه) تحقيق: د. حاتم صالح الضامنءدار البشير» عمانء الأردن» ط1 1419ه ‏ 
9م. 

المزهر في علوم اللغة وأتواعهاء عبد الرحمن جلال الدين السيوطي (ت911 ه). شرحه 
وضبطه وصِحّحه وعلون موضوعاته وعلق حواشيه» تحمل أحيد جواد المولى» متكبيك أسو 
الفضل إبراهيمء علي محمد البجاوي» مكتبة دار التراث» القاهرة» ط 23 د. نث. 

مسائل خلافية في البحى أبو البقاء العكبري(ت 6 ه)ء تحقيق : محمد خير الحلوانى» دار 
الشرق العربي ‏ بيروت ط1» 1412ه ‏ 1992م. 

المسلسل في غريب لغة العرب,» أبو الطاهر محمد بن يوسف بن عبد الله التميمي (ت 538ه) 
قدّم له وحققه وعلق عليه الأستاذ محمد عبد الجوادء وراجعه الأستاذ إبراهيم الدسوقي 
السبطى ؛ وزارة الثقافة والإرشاد» الإقليم الجنوبي ؛ ام * 

المشوف المعلم في ترتيب الاصطلاح على حروف المعجم.ء أبو البقاء عبد الله بن الحسين 
العكبري (ت616 ه) تسحقيق ١‏ ياسين ميحمد السواس» مطبوعات جامعة أم القرى» المملكة 
العربية السعودية 1403ه ‏ 1983م. 

أ لمصباح المثير » أحمد بن محمد بن على الفيومى المقرئ (ت770 ه)» مكتية لبئان» 
7م ّْ 

المصطلح النحوي؛ دراسة نقدية تحليلية؛ د. أحمد عبد العظيم عبد الغني»؛ دار الثقافة للنشر 
والتوزيع» مصر ؛ 0ه 1990م. 

معانى القرآن» تأليف أبى زكريا يحيى بن زياد الفرّاء (ت207 ه)» تحقيق» أحمد يوسف 
نجاثى ) ومتحمل على النجار. دار السرور» ذال 

معاني النحوء د. فاضل صالح السامرائي. دار الفكر للطباعة والنشر والتوزيع؛ ط22 
3ه 2003م 

المعجم الفلسفي ؛ بالألفاظ العربية والفرنسية والانكليزية واللاثينية؛ د. جميل صليبياء دار 
الكتاب اللبنانى. د.ءت 

معجم المصطلحات البلاغية والنقدية وتطورهاء د. أحمد مطلوب» مطيعة المجمع العلمي 
العراقي 1043ه ‏ 1983م. 

المعجم المفصل في علوم اللغة. الألسنيات»د. محمد التونجي» والأستاذ راجي الأسمر. 
مراجعة د.أميل يعقوب. دار الكتب العلمية» بيروت - لبنان» 1421ه ‏ 2001م. 

المعجم المفصل في الحو العربي : د. عريزة فوّال بابتي ؛ دار الكتب العلمية. بيروت - لينات» 
ط1ء 1413ه ‏ 1992م. 
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المقاربة اللغوية فى المخطاب الصوفى الفتوحات المكية أنموذجًا 
مغلى اللبيب عن كتب الأعاريب» جمال الدين دن هشام الأنصاري (ت761 ها حمّقه وعلق 
عليه؛ د. مازن المبارك» محمد علي حمد الله» راجعه؛ سعيد الأفعاني» دار الفكر ‏ بيروت 
ط6» 1985م. 
مفردات ألفاظ القرآن؛ العلامة الراغب الأصفهاني (المتوفى في حدود425 ه)») تحقيق» 
صفوان عدنان داوديء منشورات طليعة النور» قم» ط2. 
المقتضب » صنعة ل العباس محمد بن يزيد المبرد (ت 285 ه)ء. تحفيق : محمل عبد 
الخالق عضيمة» المجلس الأعلى للشؤون الإسلامية» لجنة إحياء التراث الإسلامي» القاهرة 
5ه 1994م. ٠‏ 
مقدمة في علمي الدلالة والتخاطبء د. محمد يونس عليء دار الكتاب الجديد المتحدة» 
بيروت - لبئان. ط1. 04م. 
المقسع في علوم الحديث . سراج الدين عمر بن علي بن أحمد الأنصاري» تحقيق: 
عبد الله بن يوسف الجديع. دار ور للنشر» السعودية ط1ء؛ 1413ه. 
مقومات عمود الشعرء الأسلوبية فَئ النظرية والتطبيق » د. رحجمن غركان» منشورات اتحاد 
الكتاب العرب» دمشق» 4م 
المنتخب في غريب كلام العرب » ع الحسن علي بن المحسن الهنائي المعروف بكراع النمل 
(رت310 ه) تحقيق»؛ د. محمد بن جمد العمريء جامعة أم القرى» المملكة العربية السعودية 
ط1؛ 1409ه ‏ 9 م. 
منهاج اليلغاء وسراج الأدباء» صنعة أبي الحسن حازم القرطاجي (ت684 ه).» تقديم 
وتحليق : ميحمل الحبيب بن الخوجة» دار الغرب الإسلامي» بيروت - لينان. لما 
منهج البعحث اللغوي بين التراث وعلم اللغة الحديث؛» د. علي زوين» دار الشؤون الثقافية 
العامة» بغداد. ط1ء 1986م. 
المنهج الصوتي للبئية العربية. رؤية جديدة فى الصرف العربى » ذ. ميك الصبور شاهين) 
الموازنة بين شعر أبي تمام والبحتري» لأبي القاسم الحسن بن بشر الآمدي (ت370 ه) 
تحقيق» السيد احدد صقر» ط4» دار المعارف. 
المواقف والمخاطبات» محمد بن عبد الجبار النفري (ت 354 ه)ء تصحيح آرثر يوحنا 
أربري ؛ مطبعة دار الكتب المصرية بالقاهرة 1934م. 
ط1ء 1999م. 
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14م 


5 نحو القلوب الصغير» أبو القاسم عبد الكريم القشيري (ت465 ه)), قدّم له وحقّقه, وعلق 
عليه د., أحمد علم الدين النجدي» الدار العربية للكتاب؛ ليبيا ‏ تونس 1397ه - 1977م. 


« نح وعى لغوي. د. مازن مبارك» مؤسسة الرسالة»؛ الكويت. د.ا ت. 

ه النشر في القراءات العشرء أبو الخير محمد بن محمد المعروف بابن الجزري (ت 833 ه)ء 
اشر على تصحيحه ومراجعته على محمد الضباع؛ دار الكتب العلمية» بيروت - لبئان. 

« نضرة الإغريض في نصرة القريض» المظفر بن الفضل العلري(ت656 ه)ء تحقيق د. نهى 
عارف الحسن» مطبوعات مجمع اللغة العربي» دمشق 1396[هاى 6م 

- النظام في شرح شعر المتنبي وأبي تمام. لأبي البركات شرف الدين المبارك بن أحمد الأربلى 
المعروف بابن المستوفي (رت637 ه). دراسة وتحقيق د.خلف رشيد نعمانء دار الشؤون 
الثقافية العامة يغداد. ط1ء 1991م. 

1 نظرات في الجملة العربية؛ د. كريم حسين ناصح» دار صفاء للنشر والتوزيع؛ عمان ط1»؛ 
5ه - 2005م. 

نظرية المعنى في الدراسات النحوية» د. كريم حسينن ناصح, دار صماء للئشر والتوزيع ‏ عمان 
ط1. 7ه - 2006م. 

*« 0 تقد الشعرء أبو الفرج قدامة بن جعفر البغدادي (ت337 ه) تحقيق» محمد عبد المنعم 
خفاجى . دار الكتب العلمية» بيروثك؛ ذءات. 

- النكث على مقدمة ابين صسلاح ؛ للزركشي؛ يدر الندبية أبعي 
عبد الله محمد جمال الدين بن عبد الله بن بهادر» تحقيقء د. زين العابدين بن محمدء 
الناشر: أضواء السلفء الرياض 1419ه ‏ 1998م. 

النكت في تفسير كتاب سيبويه وتبيين الخفي من لفظه وشرح أبياته وغريبه» تأليف؛ أبي 
الحجاج يوسف بن سليمان بن عيسى الأعلم الشمري (ت476 ه) دراسة وتحقيق» الأستاذ 
رشيد بلحبيب؛ المملكة المغربية» وزارة الأوقاف والشؤون الإسلامية 1420ه ‏ 1999م. 

يا النكث والعيون. تفسير الماوردي» تصنيف أبي الحسن علي بن محمكل حبيب الماوردي 
البصري (ت450 ه) راجعه وعلق عليه السيد عبد المقصود بن عبد الرحيم»؛ دار الكتب 
العلمية» بيروت - لبئانء مؤسسة الكتاب الثقافية؛ بيروت لبنات. 

هكذا تكلم ابن عربي» د. نصر حامد أبو زيدء المركز الثقافي العربي» الدار البيضاءء 
المغرب طة3. 6م 
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المقاربة اللغوية فى الخطاب الصوفى الفتوحات المكبة أتنموذجًا 
همع الهوامع شرح جمع الجوامع. تأليف الإمام جلال الدين عبد الرحمن بن أب بكرن 
السيوطي (ت911 ه) تحقيق : عبد الحميد هنداوي؛ المكتبة التوفيقية» مصر. 
الوساطة بين المتئيى وخصومه؛ للقاضى على بن عبد العزيز الجرجاني(ت 6 ه).؛ تحقيق 
وشرح » محمد أبو الفضل إبراهيم » على محمد البجاوي» المكتبة العصرية ‏ صيدا ‏ بيروت» 
ط1ء 1427ه ‏ 2006م. ٠‏ 
وصف اللغة العربية دلاليًا في ضوء مفهوم الدلالة المركزية» دراسة حول المعنى وظلال 
المعنى» محمد محمد يوئس على » منشورات جامعة الفاتح , الجماهيرية الليبية» د. ت. 
الرسائل الجامعية: 
الببحث الدلالى فى تفسير لطائف الإشارات» عقيل عكموش عبد» رسالة ماجستيرء كلية 
الآداب» جامعة القادسية» 1422ه ‏ 2001م. 
توجيه القراءات القرآنية فى كتب معاني القرآن» جواد كاظم عئاد» أطروحة دكتوراهء كلية 
الآداب» جامعة يغداد 1995م. 
جهود علماء العربية» دراسة فى المصوتات في ضوء الدرس الصوتى الحديث» حسين خلف 
صالح الجبوري» رسالة ماجستير» كلية التربية - جامعة تكريت: 1424ه ‏ 2003م. 
الدلالة النفسية للألفاظ في القرآن الكريم» محمد جعفر محيسن» أطروحة دكتوراه؛ كلية 
الآداب» جامعة القادسية» 1423ه ‏ 2002م. 


العلم ني القرآن الكريم: دراسة لغوية؛ حسين عيدان مطرء رسالة ماجستيره كلية الآداب» 
جامعة القادسية» 2000م. 


3 البحوث المنشورة في الدوريات: 


الإنباء في تجويد القرآن» أبو الأصبغ بن الطحان (560ه) تحقيق» د. حاتم صالح الضامن» 
مجلة مجمع اللغة العربية الأردني العدد 461 السنة الخامسة والعشرون» تموز 2001م 
الخطاب الآيديولوجي والاختللاف اللغوي» باختين» ترجمة: محمود درويش» بحث منشور 
في مجلة آقاق عربية» أيارء السنة الخامسة عشرة» 1990م. 

الدرس اللغوي عند المتصوفة «التحبير فى التذكير أنموذبًاا؛ عقيل عكموش عبد» مجلة 
جامعة كربلاء» المجلد الرابع» العدد الثالث» أيلول 2006م. 

الدلالة النفسية في سورة مريم» عقيل عكموش عبد» مجلة القادسية في الآداب والعلوم 
الثربوية» الميجلد السادسء العددان 3 26 لسيئة 7م 

رأي في تقسيم الكلمة؛ د. مصطفى جمال الدين» مجلة ترائناء مؤسسة آل البيت عليهم 
السلام لإحياء التراثء قم المشرفة؛ العدد الأولء السنة الثانية» محرم الحرام 1407ه. 


المصادر والمراجع 2.55 


الرمز في الأدب الصوفي» 5 أمين » مجلة الرسالة المصرية الصادرة عن لجنة التأليف 
والترجمة والنشرء القاهرة؛ السنة الرابعة» العدد131» 1936م 

السياق :في الفكر اللغوي عند العرب» د. صاحب أبو جناح .مجلة الأقلام؛ السنة السابعة 
والعشرون؛ العددان 3 6» آذار ‏ نيسان» 1992م. 

شرح المشكل من شعر المتنبي » لابن القطاع الصقلي (ت515 ه)ء تحقيق د.محسن غياض»؛ 
مجلة الموردء المجلد السادس» العدد الثالث» 1977م وهو عدد حاص بأبي الطيب المتنبي. 
ظلال المعنى بين الدراسات التراثية وعلم اللغة الحديث» د. على زوينء مجلة آفاق عربية» 
العدد الخامس» لسنة 1990م. 

الفتوحات المكّية لابن عربي» د. ابو العلا عفيفي» مقال بسلسلة تراث الإنسائية» المجلد 
الأول. 

ما معنى نظرية المعنى عند فيرث» جون لايئزء ترجمة: د. عبد الكريم مجاهدء آفاق عربية» 
السنة الخامسة عشرة» العدد الثاني عشرء كائون الأول 1990. جمادى الثانية 1411ه. 
المجال الدلالى بين كتب الألفاظ والنظرية اللغوية الحديثة» د. على زوين» مجلة آفاق عربية: 
السنة السابعة عشرة» العدد الأول» كانون الثاني 1992م. 

مفهوم المرجعية وإشكالية التأويل في تحليل الخطاب الأدبي؛ د. محمد خرماش» مجلة 
الموقف الثقافي؛ العدد التاسعء» 1997» دار الشؤون الثقافية العامة. 


9 . 59 5 ا 
المقاربة اللفوية 
في الخطاب الصوفي 


لما لم.يكن كتاب «الفتوحات المكية» كتابا لفويا متخصصاً في 
البحث في جزئيات اللغة ومشكلاتهاء بل اتخن من ذلك كله قنطرةٌ 
للوصول إلى ما يريد من دلالات صوفية عرفانية. مغتنماً الفرصة هنا 
أو هناك لإبداء رأيه الخاصء أو رأي أصحابه من المتصوفة بهذه 
المسألة اللغوية أو تلك. لذلك اخترنا أن يكون عنوان ممارساته اللغوية 
ب المقاربة اللغوية»: انطلاقاً من أن المقاربة في مفهومها العام اعتماد 
منهج لا يشك بصلا حه من حيث هوء ولكن لا يمكن القطع بالوصول من 


4- 
.سحاد له 
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